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Osservando la famosa incisione rappresentante alcune Fest che si sogliono fare per la 
città di Venezia [fig. 1] inserita nel volume  (1610) di 
Giacomo Franco, si nota subito che attività ludiche di diverso tipo si svolgevano 
contemporaneamente negli stessi luoghi: ponti, calli e campi. Si nota anche che tali luoghi si 
aprivano alle porte di una chiesa, posta sullo sfondo. In primo piano Franco pone il gioco del 
« »: un partecipante nudo si tuffa nel tentativo di tirare il collo del povero 
animale, seguito da due altri contendenti; nel canale, un altro giocatore nuota per raggiungere 
la riva. Appena dietro alla scena, sulla sinistra, vi è un palco sul quale si svolge il gioco 
«ammazzar la gatta col capo raso»: un uomo tenta di uccidere a testate una gatta legata a 
un asse; se avrà successo, diventerà il «cavalier de la gatta»1
corso una lotta tra un orso e dei cani. Sullo sfondo invece è rappresentata la caccia al toro e, 
sulla destra, un paio di uomini si stanno arrampicando nel tentativo di afferrare il collo delle 
due anatre appese. Tutto intorno, la gente è impegnata a osservare tali attività, stipata nei pochi 
interstizi presenti tra le aree di gioco. 
  
 
1 Una testimonianza letteraria di tale figura si trova nel Morgante di Pulci (III 41 7). Carlo Curti ne fa un gioco «veramente 
della società aristocratica [...]. Questa era a barbara cerimonia dei così detti «Cavalieri della gatta», cui si consegnava una gatta 
ta, 
sopportando morsi e graffi». Curti 1918, pp. 126-128. 
anche al di fuori dello stretto cerchio delle aristocrazie. Il gioco è testimoniato durante le feste tenute a Urbino per le nozze di 
Elisabetta Gonzaga da una lettera scritta da Benedetto Capilupo spedita il 16 febbraio 1488 a Maddalena Gonzaga: «zobia se 
 
suso uno 
suoe martirizato. Per questa cavalaria fu vestito de novo dal S. Duca et haverà due quatrini la septimana da ogni botega per 
dui anni, che saria da circa 3 ducati al mese, essendo cusì stato calculato, et questo gli vene de rasone per li statuti del paese: 
et non fu el spetaculo suo de minore piacere che siano state le altre representationi». Luzio-Renier 1893, pp. 23-24. 
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Fig. 1: Giacomo Franco, , appresso A. Turini, 1614. 
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Oltre a costoro  persone che seguono gli eventi da una posizione 
esterna: alcuni si sporgono dalle finestre dei palazzi per osservare le attività ludiche; in fondo 
altri osservatori assistono alla caccia al toro scostati 
dalla folla. N  anche due persone completamente estranee ai 
, , sembra 
indicare con un dito la scena circostante per illustrarla al suo accompagnatore, il quale appare 
appena visibile al suo fianco. Queste due figure probabilmente rappre
e il suo pubblico; ciò che esse stanno facendo rivela 
composta: descrivere e analizzare i ituali festivi che si svolgono sotto ai loro occhi. 
Tra le carte di un breve fascicolo processuale conservato a Venezia si ritrovano i particolari 
di un episodio di vita vissuta molto simile a quello appena descritto. Questa fonte giudiziaria 
punto di vista. Nel 1580, in occasione della festa della Visitazione di Maria a Elisabetta 
(celebrata il 2 luglio), un «soler» era stato allestito nel canale vicino al ponte che tuttora porta 
al campo davanti alla chiesa di San Moisé. Battista, giovane garzone depentor, era lì insieme a 
volta finito il gioco, la gente «comenzò a ballar» e contemporaneamente «vene di tori in 
 riuscendo a liberarsi dalle corde dei domatori, si 
diresse correndo verso la folla: allora si scatenò il panico, la gente interruppe il ballo e cominciò 
a scappare accalcandosi e cercando di risalire le gradinate del pont . Il giovane garzone «anche 
lui volse scampar», ma la calca «el fece cascar in terra et ghe andò adosso». Lui si rialzò, ma 
«da nuovo el cascò in terra et le persone adosso». Alla fine Battista riuscì a raggiungere il suo 
amico, perso di vista nel fuggi fuggi, e si lamentò delle ferite: «guarda come stago, son tutto 
ruinado! [...] La zente me è vegnuda adosso e me ha tutto ruinado e frantumà!». Molti si erano 
salvati buttandosi in acqua, «ma mi non me ho volesto butar perché non so nudar». Battista 
affermò che «el dì avanti che morite el sputò assae tochi de sangue»2. 
Queste fonti forniscono allo studioso odierno due differenti rappresentazioni dello stesso 
fenomeno. La prima è mediata attraverso gli occhi di un osservatore esterno completamente 
estraneo ai fatti; la seconda è ricavata dai racconti di uomini e donne che hanno visto e vissuto 
 
2 La vicenda è contenuta in ASVe, Capi Consiglio X, Processi e carte criminali. Varie, b. 7, fasc. Costituto sopra la morte di 
un garzone che si dice esser stato soffocato in campo a San Moisè, pas im. 
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in prima persona i festeggiamenti. La diversità di queste due rappresentazioni non è dovuta 
solamente alle posizioni assunte dagli osservatori, ma anche dagli interessi che hanno spinto 
questi ultimi a fissare lo sguardo sul fenomeno che descrivono. Giacomo Franco è chiaramente 
intenzionato a illustrare la festa a un pubblico non presente: la sua rappresentazione è analitica 
Così le pratiche festive descritte nel fascicolo 
processuale come dinamiche, confuse e in certi casi non discernibili si trasformano in una serie 
ordinata e statica di riti ludici, ognuno distinto e incasellato in uno spazio preciso. 
La rappresentazione di Franco cglie nettamente alcuni aspetti della festa e ne perde altri. 
rituali che avevano luogo negli spazi pubblici e si realizza attraverso diversi gradi di 
coinvolgimento: le persone che partecipano ai riti e gli astanti accalcati nella folla vivono 
tenendosi a una certa distanza 
o sporgendosi dai balconi
comunica ciò che stanno facendo gli uomini nella folla né fa presagire le cause che potrebbero 
scatenare il caos che successe a Venezia nel luglio del 1580. 
 
 
1. Per una nuova immagine della festa 
 
L rappresentazioni, legate a sguardi e prospettive diverse, 
invita a ragionare  la festa è stata percepita nei secoli
comune, essa era vista come un momento nettamente separato dalla quotidiani à in cui le 
persone abbandonano le normali inibizioni e danno sfogo alle proprie pulsioni istintuali: un 
momento caotico e difficilmente controllabile, rumoroso e chiassoso, pericoloso per le spirali 
di violenza che sembrano nascervi dal nulla. 
Ques
confronti degli assembramenti festivi nei luoghi pubblici. Interventi repressivi che mirano a 
sradicare comportamenti considerati devianti  urla e schiamazzi, abuso di alcoolici e di 
stupefacenti, ecc.  in nome della lotta al degrado e del rispetto e della sicurezza dei residenti3. 
Questi interventi hanno contribuito, insieme al parallelo sviluppo tecnologico che ha traslato 
 
3 La situazione veneziana è un caso emblematico: in virtù di una apparente lotta contro flussi turistici considerati degradanti 
ogni comportamento ritenuto deviante dalla norma. Il documento è visionabile al sito del comune: www.comune.venezia.it 
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social media, a innescare un processo che sembra 
portare alla scomparsa o per lo meno al radicale cambiamento di un momento di interazione 
sociale da sempre esistito nei secoli: tutto ciò che prima si faceva in pubblico, sempre più 
persone lo fanno privatamente, sedute davanti a uno schermo. Tali provvedimenti, oltre a 
risultare molto spesso inutili, sono dovuti più al pregiudizio che alla reale conoscenza del 
fenomeno che combatton: la festa pubblica sembra spaventare coloro che non la praticano. 
e sia stata nel 
passato, un momento importante per la crescita degli individui: festeggiando le persone 
comunità di appartenenza, hanno la possibilità di mostrarsi agli altri al meglio delle proprie 
possibilità. Ciononostante, l  sulla festa ha impedito per molti anni di vedere 
chiaramente come le persone vivessero questo importante momento sociale. La folla festiva, 
unica manifestazione materiale di questo fenomeno sfuggente, rimane per molti una massa 
indefinita. 
La presente trattazione propone di inoltrarsi nella folla e analizzare i gesti, i comportamenti 
e gli interessi di coloro che la formavano per fornire una diversa immagine della festa 
rinascimentale. Si è scelto di  nel 
Rinascimento: nonostante ciò si vuole di fornire un modello di dinamiche diffuse, mutatis 




La trattazione è stata organizzata in tre parti, ciascuna delle quali è suddivisa in due 
capitoli. Nella prima parte si indagano i contesti in cui la festa ra posta in essere: il tempo, lo 
capitolo I inquadra il fenomeno festivo nel tempo e nello spazio. 
determinati e fissati nel calendario, come i giorni e i cicli festivi. Tale rigida categorizzazione 
ha portato a ignorare tutto ciò che accadeva al di fuori di questi segmenti di tempo e di 
conseguenza a sottovalutare le dimensioni e la frequenza dei fenomeni festivi. In realtà coloro 
che volevano festeggiare lo facevano anche al di fuori delle ricorrenze calendariali. Per aggirare 
questo ostacolo, si propone 
aggiustare la lente e mettere a fuoco aspetti del comportamento festivo prima ignorati: la festa 
 che si realizzava quando uomini 
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serie di comportamenti codificati. Volendo studiare la festa in rapporto alla volontà degli 
appare chiaro che si materializza nel mondo reale solamente in presenza di una folla di persone 
intenzionate a festeggiare. In primo luogo i 
piani di coinvolgimento che definivano a loro volta diversi confini e modi di vivere la festa. Si 
fornirà quindi una prima mappatura dei luoghi pubblici nei quali la folla festiva si riuniva: 
 ridefiniva le funzioni degli spazi che occupava, trasformando le piazze e le strade 
prendo al 
devozionale. 
La festa è strettamente connessa a un determinato contesto sonoro: ne
comune essa appare come un momento di chiasso e rumore, caratterizzato da urla e musica ad 
capitolo II studia le 
connessioni tra i fenomeni festivi e il mercato musicale a cui davano vita. Si ragionerà sulla 
figura del musico e si ribadirà della festa: il 
semplice suono prodotto da un musico per strada invitava le persone a fermarsi e cau ava in 
tal modo la formazione di un assembramento improvvisato
poteva mettere fine al fenomeno festivo. Si studieranno le occasioni di lavoro e le possibilità 
di guadagno offerte ai musici. Infine, si guarderà al repertorio di canzoni utilizzate durante i 
balli, ritrovandolo nella vasta mole di cheap prints che circolavano nel Rinascimento. 
indagare le due modalità di partecipazione che vi sono ritratte: quello di chi è immerso nella 
folla e quello di chi segue i festeggiamenti dal b cone. Il  coinvolgimento di coloro che sono 
nella folla è differente da quello di chi la osserva da distante: l
metafora utile a evidenziare chiaramente questi due diversi modi di vivere la festa. 
La seconda parte, Animare la folla, conferirà forma e dinamicità alla massa indefinita di 
persone che,  riempiendo la 
piazza cittadina, il ponte e gli spazi davanti alla chiesa. Tr  la miriade di comportamenti e 
interessi che vi avevano luogo, si è deciso di studiare  
durante la messa e il ballo. Sebbene questi due momenti fossero idealmente antitetici, si vedrà 
che le persone vi partecipavano con interessi e intenti simili. Nella trattazione si prenderanno 
 11 
occasione sociale; la 
messa e il ballo, due situazioni sociali festive. Secondo Goffman, ogni occasione sociale 
 Questo impianto teorico permett 
di guardare il fenomeno da una prospettiva opposta a quella tradizionale: invece di enfatizzare 
il carattere caotico della festa, si andrà alla ricerca delle regole rituali che la caratterizzavano. 
Nel capitolo III  si dà un  alle persone che compongono la folla indistinta: individui di 
diversa estrazione sociale, età, sesso partecipavano alle stesse ritualità ludiche/festive. Nobili 
e contadini ballavano insieme e corteggiavano le stesse donzelle, e lo facevano nello stesso 
modo: si vedrà che il corteggiamento messo in atto nelle chiese e durante i balli pubblici 
avveniva secondo un rigido copione di regole comportamentali rituali. Il capitolo IV fornisce 
invece un contrappunto a questi atti, trovando nella violazione di tali regole i motivi 
 Queste violazioni potevano avvenire casualmente 
o premeditatamente, ma erano quasi sempre seguite da una reazione violenta.
La terza parte, La festa vista dal balcone, indaga il punto di vista delle persone che 
assistevano rimanendo distanti dalla folla. Costoro non avrebbero difficoltà a inoltrarsi in 
e partecipare attivamente ai festeggiamenti, ma è evidente che preferiscono 
seguirli da distante, come il pubblico di uno spettacolo. Vari motivi possono spingere questi 
spettatori distaccati a comportarsi in tal modo: in questa trattazione si è deciso di identificare 
questi osservatori con i membri delle aristocrazie, e di fingere che essi non si mescolassero alla 
folla al fine di distinguersi da essa e da tutto ciò che vi accade. 
Nel capitolo V si studieranno le rappresentazioni culturali che la prospettiva distaccata 
degli intellettuali rinascimentali contribuì a produrre. Ai comportamenti messi in atto nella 
folla festiva che si riuniva pubblicamente sono contrapposte le buone maniere codificate dai 
trattatisti come Baldassarre Castiglione. Laristocrazia è alla ricerca di una identità propria e 
codifica un proprio modo di festeggiare, nettamente distinto da quello pubblico. Le folle che si 
riunivano pubblicamente sono viste come pericolose e contaminanti4: è una paura che emerge 
sia dalla tradizione medica sia dai testi prodotti dai moralisti. Secondo questi ultimi, gli 
assembramenti promiscui davano luogo a una contaminazione sensoriale che spingeva i 
partecipanti ad agire in modo peccaminoso. I medici vedevano le feste pubbliche come degli 
ambienti insalubri, dove il corpo era esposto a ogni genere di contagio. Le credenze sul potere 
 
4 Si utilizzano qui due concetti sviluppati da Douglas 20112. 
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contribuirono alla stereotipizzazione in chiave negativa del contesto sonoro che animava le 
feste pubbliche, dei musici e degli strumenti musicali normalmente utilizzati in ali occasioni. 
La festa pubblica spaventa o disgusta: ad ogni modo è da evitare, da osservare da distante 
o da reprimere. Nel capitolo VI si cercherà di verificare se e in che modo le immagini culturali 
così prodotte influenzasser repressiva che, a partire dal Cinquecento, le autorità 
attuarono sempre più sistematicamente. Le folle festive che invadevano le chiese nei momenti 
solenni erano viste con allarme dalle autorità: dopo il Concilio di Trento, i riformatori agirono 
sugli spazi delle chiese  nel tentativo di eliminare le 
«occasioni di peccato» e di sradicare i comportamenti festivi adottati da coloro che assistevano 
alle liturgie. I balli erano visti come la vera e propria sorgente di v olenza: vietando i 
festeggiamenti, molti rettori erano convinti di arginare scontri che potevano destabilizzare 
. 
Gli assembramenti festivi non preoccupavano solo per la corruzione morale e le violenze, 
ma erano considerati la causa prima e il veicolo dei morbi pestilenziali: di conseguenza, le 
autorità vietavano le feste non appena si palesavano i primi s  
 
 
2. La festa come caos e valvola di sfogo 
 
rinascimentali e appare dominare gli studi di coloro che , si sono 
interessati al tema. 
Lo studio della festa trovò terreno fertile nella prima metà del Novecento, quando gli 
intellettuali si imposero di riscoprire uno spirito festivo considerato ormai perduto: la tematica 
fu discussa durante le conferenze del Collège de Sociologie, laboratorio culturale fondato a 
Parigi nel 1937 da Georges Bataille e Roger Caillois con lo scopo di concettualizzare una 
«sociologia del sacro» finalizzata a «ritrovare, trasposti su scala sociale, le aspirazioni e i 
conflitti primordiali della condizione individuale»5. Sia Bataille che Caillois ripresero e 
arricchirono la concezione durkheimiana di festa come momento di effervescenza collettiva e 
di delirio sacro6: per Caillois la festa era « » 
 
5 Cit. in Hollier 1991, pp. 14-15. Carlo Ginzburg criticò i fondatori del Collège, affermando che gli interessi di studio di 
Bataille e Caillois «implicavano un atteggiamento estremamente ambiguo nei confronti delle ideologie fasciste e naziste»: cfr. 
ta di lasciti del Collège curata 
da Denis Hollier 1991, pp. xi-xxvii. 
6 Su Durkheim si veda quanto scritto a proposito da Jean Duvignaud 1976, pp. 13-16. 
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del vivere quotidiano7; per Bataille essa «è fusione della vita umana», «è il crogiuolo in cui le 
distinzioni si fondono», è «ebbrezza, caos, orgia sesuale»8. La festa fu definita una 
riemersione cicli
«il luogo ideale delle metamorfosi e dei miracoli» dove «niente era 
stabilizzato» e «gli oggetti si muovevano da soli, le barche volavano per aria, gli uomini si 
trasformavano in animali e viceversa»
generava da sola: «
spontaneamente e la carne ricresceva sugli animali squartati»9. 
Michail Bachtin nel suo  (ed. or. 1965), opera 
destinata ad avere grande influenza sugli studi successivi. Per Bachtin però il caos rigeneratore 
non era carattere proprio di tutte le feste, ma unicamente del Carnevale, visto come «una sorta 
di liberazione temporanea dalla verità dominante», una «abolizione di tutti i rapporti gerarchici, 
dei privilegi, delle regole e dei tabù», « utentica festa del tempo, del divenire, degli 
avvicendamenti e del rinnovamento». Al Carnevale si opponevano le feste «ufficiali», la cui 
funzione era quella di convalidare «
la gerarchia, i valori, le norme e i tabù religiosi, politici e morali in vigore»10. 
 La metafora era già in 
uso già presso gli intellettuali antichi11: gli studiosi moderni la 
spiegare le funzioni sociali della festa, interpretandola come un momento controllato di 
liberazione delle pulsioni istintuali represse nella quotidianità. Sia Bataille che Caillois 
introdussero tale concetto: il primo considera il tempo festivo come un momento ciclico di 
regolano la vita sociale della comunità a una «c tena» attraverso le cui maglie gli istinti sono 
sfogati senza dilagare pericolosamente12. Per Caillois gli eccessi della festa «sopraggiungono 
 
7 Caillois 20013, p. 91. 
8 Bataille 2002, p. 51. 
9 Per tutte le citt. Caillois 20013, pp. 94-95. 
10 Bachtin 1979, pp. 12-13. 
11 Nel Rinascimento, i momenti di svago cominciarono a essere giustificati medicamente, necessari per mantenere in salute 
corpo e spirito. Sul tema si veda Arcangeli 2003. Il rilassamento era necessario non solo al mantenimento della salute, ma 
verificate pericolose sommosse. Il cardinale Tommaso de Vio (1486- 534) nella sua Summula peccatorum afferma che 
«sarebbe incauto proibire le danze ai contadini che sono abituati a ballare nei giorni di festa: perché, se non fossero impegnati 
». Cit. in Arcangeli 2000a, 
pp. 103-104. 
12 Bataille 2002, p. 49-52. 
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come una brusca conflagrazione dopo una lunga e severa compressione»: egli riprende la 
raccomandazione dei rinascimentali di non « »13. 
A 
da studiosi di varie discipline: sulla scia di Bachtin, essi videro la sua maggiore espressione nel 
periodo del Carnevale, considerato rappresentativo e cumulativo di tutti elementi del 
comportamento festivo. Il rinnovato interesse verso i ceti subalterni trovava fondamento nella 
realtà culturale, sociale epoca e portò parte degli studiosi a considerare il 
. La 
metafora diede vita a due principali linee interpretative. La prima, continuando 
vale un momento liberatorio in grado di 
canalizzare le tensioni delle classi subalterne e di contenerle in modo che non debordassero 
le teorie di Max Gluckman 
e Victor Turner, secondo i quali  le ritualità di inversione svolgevano un ruolo di riconferma 
delle strutture gerarchiche esistenti nella quotidianità attraverso il mescolamento momentaneo 
delle posizioni sociali: chiunque può essere re a Carnevale, ma la carica di re esiste sempre14. 
Tra gli storici, Peter Burke sottolineò in più lavori il carattere liberatorio del Carnevale e 
usata da antropologi e storici15. La seconda linea interpretativa si deve al saggio The Reasons 
of Misrule (1971) di Natalie Zemon Davis. La studiosa i oppose al concetto di festa come 
valvola di sfogo concessa dalle autorità per«distrarre» la popolazione «dalla realtà sociale» e 
 
13 Nella dedica delle Lettere facete Dionigi Atanagi afferma che «
lasci teso, perde la sua gagliardia et diventa fiacco et 
hi 
». Cfr. Atanagi 1561, dedica. Il passo è citato, ma non trascritto, 
in Burke 1995, p. 144 e Arcangeli 2003, pp. 16-17. La metafora sembra provenire da Fedro (De lusu et severitate); Caillois 
20013, p. 92, la riconduce però a Confucio. 
14 È doveroso segnalare che Victor Turner, in un articolo successivo al lavoro citato da Burke, citando il lavoro di Zemon 
Davis 1980, ha rivisto la sua posizione: «Public liminality can never be tranquilly regarded as a safety valve, mere catharsis, 
letting off steam. Rather it is communitas weighing structure, sometimes finding it wanting, and proposing in however 
extavagant a form new paradigms and models which invert or subvert the old» Turner 1979, p. 474. 
15 In Popular Culture in Early Modern Europe 1979, Burke scrive: «Carnival was a holiday, a game, an end in itself, needing 
no explanation or justification. It was a time of ecstasy, of liberation» e, più avanti «The safety-valve theory of festivals has 
much to recommend it. It draws attention to a number of features of Carnival which have received too little emphasis in the 
last few pages. For examples, it helps to explain the importance of violence, which, unlike food and sex, was not about to be 
restricted during Lent. Again, young men could openly expr ss their desire for ladies of higher social status, and respectable 
ladies could walk the streets. Wearing masks helped liberate people from their everyday selves, conferring a sense of impunity 
like a cloak of invisibility in folktales». Cfr. Burke 20012, pp. 185-186 e 202. Trad. It. 1980, pp. 197. Nel successivo The 
Historical Anthropology of Early Modern Italy 1987, trattando del Carnevale di Venezia, Burke affermava che esso era 
«
di impunità; una situazione in cui (quasi) tutto era permesso» 
sottolineò la valenza della festa in quanto «valvola di sfogo» e la sua «oggettiva funzione di strumento di controllo delle spinte 
eversive e di garanzia di ripristino della normalità del sistema» Seppilli 1987, p. 79. Angelo Turchini si rifà direttamente a 
Bachtin, considerando il Carnevale una «v lvola di sfogo, caos previsto e accettato in un quadro preordinato»: Turchini 1995, 
p. 531. In un più recente articolo, Alessandro Arcangeli afferma che «es difícil negar que las fiestas carnavalescas tendían 
también a funcionar como válvulas de escape que temporalmente suspendían o volvían de revés el orden social y la jerarquía 
sólo para asegurar mejor uno y otra»: Arcangeli 2008, p. 138. 
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dimostrò che le licenziose ritualità carnevalesche erano strumenti in mano alle classi 
subordinate utili «da un lato a perpetuare certi valori della comunità (e persino a garantirne la 
»16. Si vedranno tra poco le prospettive 
avvenivano durante le feste: basti ora sottolineare che lo scritto era profondamente legato alla 
17 tento era quello di dare motivo e significato alla 
violenza delle masse popolari del passato, fino ad allora considerata cieca, insensata e guidata 
da una furia incontrollata. 
 
 
2.1. I comportamenti festivi: la triade cibo-sesso-violenza 
 
Le immagini del caos e della valvola di sfogo influenzarono anche  dei 
comportamenti festivi: secondo molti studiosi il carattere liberatorio della festa si esprimeva 
attraverso movimenti selvaggi, incontrollati, impulsivi e trasgressivi. Caillois afferma che gli 
«aspetti esteriori della festa» si identificano nel «
sfocia in grida e gesti e incita ad abbandonarsi senza controllo agli impulsi più inconsulti». Le 
azioni caratteristiche erano il ballare e il cantare  
 
la legge della festa.18 
 
Quando il Carnevale cominciò a essere c esperienza 
festiva, esso divenne simbolo dei comportamenti sfrenati e liberatorii. Per Julio Caro Baroja 
era «proprio del Carnevale indurre gesti e movimenti i consueti, che sovente coinvolgevano 
anche oggetti ed animali. Da un punto di vista sociale, imperano una violenza istituzionalizzata 
e comportamenti e linguaggio licenziosi»19. Burke fu il primo a definire nettamente una triade 
simbolica rappresentativa dei comportamenti carnevaleschi: egli individuava «three major 
 
16 Davis 1980, p. 130. 
17 La studiosa recentemente, ripensando ai propri studi, ha scritto: «My closest encounter with disruptive action was during 
the day-care sit-in at the University of Toronto in March 1970. [.. ] The Senate chamber became the scene for carnivalesque 
 
coming to life?». Murdock-Roberts-Spicer 2012, p. 12. Per il clima culturale e politico soggiacente alla prospettiva adottata 
sulla stesa rivista. 
18 Per entrambe le citt. si veda Caillois 20013, p. 89-90. 
19 Caro Baroja 1989, p. 43 
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themes in Carnival, real and symbolic: food, sex and violence»20. Questa triade fu in seguito 
ampiamente adottata: per Emmanuel Le Roy Ladurie il Carnevale «sottolinea il peccato, di 
gola e della carne; la gozzoviglia [...], lo sfogo e il trionfalismo sessuale; [...] presenta infine 
»21. Più recentemente lo storico americano Edward Muir 
ha reinterpretato tali comportamenti come ritualità della «p rte inferiore del corpo», ovvero 
quella degli impulsi e dei desideri legati alla pancia e agli organi genitali: in altre parole il 
Carnevale è visto come occasione periodica in cui le pulsioni istintuali erano soddisfatte22. 
Fra i tre caratteri rappresentativi dei comportamenti festivi, quello più strettamente legato 
 caos è la violenza. a appariva già come un fenomeno endemico 
della festa agli occhi degli osservatori rinascimentali: per tutto il Cinquecento le autorità 
veneziane emanarono numerosissime leggi al fine esplicito di prevenire i numerosi «scandali, 
homicidii et ferimenti» che avevano luogo durante le feste e i balli23. Per gli studiosi della 
prima metà del Novecento la violenza era una normale conseguenza del caos festivo. Caillois 
afferma che durante le feste «la violenza nasce spontaneamente. Ogni tanto scoppiano risse: i 
combattenti vengono separati, sollevati da braccia vigorose, cullati ritmicamente finché non si 
siano calmati»24. Negli anni - la svolta interpretativa compiuta da Davis influenzò 
fortemente i successivi studi dedicati alla violenza festiva. Davis ribadì le posizioni prese in 
The Reasons of Misrule nel successivo saggio Rites of Violence (1973), dove metteva in luce 
le motivazioni sociali e culturali che causavano gli scoppi di violenza delle folle di rivoltosi25. 
Nello stesso periodo alcuni studiosi di area francese si interessarono al nesso festa/rivolta, 
focalizzando la propria attenzione sulle sommosse che sovente scoppiavano durante il 
Carnevale in tutta Europa. Sulla scia segnata da Davis, i rituali furono visti come canali 
privilegiati delle tensioni sociali che non riuscivano a essere contenute dalla valvola di sfogo. 
e la momentanea assenza di regole che si verificavano durante il 
Carnevale favorivano le violente azioni di protesta collettiva: le tensioni sociali si sfogavano 
entro tale contesto, dove «gli stessi gesti della festa si rivelano mezzi di espressione di queste 
 
20 Burke 20012, p. 186. 
21 Le Roy Ladurie 1981, pp. 317-318. 
22 «cibo, sesso e gioco abbracciano 
i piaceri del corpo, e il Carnevale celebra in particolare i desideri e gli impulsi legati alla pancia e agli organi genitali, a quell  
che si potrebbe definire la parte inferiore del corpo. [...] Alla triade cibo, sesso e gioco andrebbe aggiunto un quarto attrib to, 
la violenza». Muir 1997, pp. 103-104. 
23 sede. 
24 Caillois 20013, p. 90. 
25 Per gli obiettivi che si prefiggeva la studiosa americana, si veda Murdock-Roberts-Spicer 2012, p. 8-11. 
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tensioni». A quel punto il Carnevale usciva dai propri confini e diveniva «aggressione di un 
nemico comune»26. 
Nel sul nesso festa/rivolta sono stati dedicati alla ribellione 
della «crudel zobia grassa», avvenuta il giovedì grasso del 1511 in Friuli. Gli studiosi hanno 
delle condizioni socio-economiche e della rete clientelare che univa i diversi ceti sociali, 
concludendo che le rivolte come quella del Carnevale di Udine erano sapientemente manovrate 
dalle aristocrazie locali per perseguire i propri interessi e colpire i propri nemici27. 
Nonostante la prospettiva indicata dalla Davis abbia messo chiaramente in evidenza che 
gli atti violenti compiuti durante le feste seguivano rituali precisi, gli studi condotti finora 
presentano il limite di essere centrati sulla violenza perpetrata dalle folle28: nulla si sa 
agency degli individui, ovvero su come le persone sfruttassero sapientemente i codici 
rituali festivi per attuare i propri propositi. Inoltre gli studiosi non sembrano allontanarsi molto 
dal di caotica liberazione: la violenza incanalata nei 
rituali, sebbene trovi in questi studi elle spiegazioni prima ignorate, rimane pur sempre uno
sfogo delle tensioni sociali attraverso la valvola festiva. 
 
 
n caos ordinato 
 
Il presente lavoro parte dal punto di vista opposto: invece di vedere la festa come un 
momento di liberazione, si è deciso di considerarla, alla stregua di qualunque altra occasione 
sociale pubblica, come una situazione dominata da regole comportamentali rigidamente 
codificate. Le persone che festeggiavano erano consapevoli di farlo davanti ai propri amici e 
ai propri nemici e cercavano di apparire al meglio delle proprie possibilità. La presenza del 
pubblico imponeva determinati comportamenti ai partecipanti: ciò appare chiaramente 
guardando alle fasi del rigido codice di corteggiamento. Esso cominciava a distanza con un 
gioco di sguardi, atteggiamenti e gesti codificati che potevano essere messi in atto anche 
durante la messa e trovava la piena realizzazione attraverso una serie ordinata di azioni 
compiute durante il ballo. I partecipanti riconoscevano e rispettavano il codice 
 
26 Così Bercé 1985, pp. 102-103. La posizione di Bercé è sostanzialmente condivisa da Le Roy Ladurie 1981, anche se il 
 
27 Sulla crudel zobia grassa si vedano Muir 1993 e Bianco 1995. 
28 Più recentemente il discorso iniziato da Davis in R tes of violence è stato ripreso in Murdock-Roberts-Spicer 2012: è utile 
notare che anche ivi saggi raccolti affrontano i rituali della violenza sul piano collettivo. 
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comportamentale: come attori di una scena, essi mettevano in mostra i propri personaggi 
costruendoli sulle aspettative degli astanti. 
Questa prospettiva ha permesso di mettere ordine a uno degli aspetti simbolici più 
importanti della festa: la violenza. Lungi dal nascere spontaneamente e casualmente, la 
violenza emergeva nella maggior parte dei casi in coincidenza con una violazione al codice 
comportamentale adottato dai partecipanti: solamente in sette fascicoli processuali su 
settantuno raccolti non compaiono violazioni. Le statistiche andrebbero arricchite con i dati 
provenienti da uno scavo archivistico più approfondito; tuttavia questi semplici numeri 
sembrano indicare che ogni violazione potesse innescare una reazione violenta. Questo perché 
tali violazioni erano percepite dagli astanti come offese: fossero 
emotivamente sentite o no dalle vittime, esse apparivano chiaramente a tutti i presenti. 
Lo studio delle regole comportamentali non aiuta solamente a comprendere come la 
violenza fosse perpetrata, ma anche a chiarirne le cause abbandonando spiegazioni basate su 
pregiudizi secolari, 
numero di violenze che accadevano durante le feste. In primis, tali occasioni pubbliche 
riunivano l a comunità: era facile incontrarvi il proprio nemico e, per i malintenzionati, 
trovarvi la propria vittima. In secondo luogo, le attività ludiche erano altamente competitive  
in questa sede si è visto solamente il ballo, ma lo studio andrebbe allargato anche alle altre 
ritualità  e prendevano i connotati di ciò che Clifford Geertz ha chiamato gioco profondo: i 
partecipanti rischiavano la propria reputazione davanti ad amici e nemici29. Infine, la pressione 
del pubblico e il rigido sistema di regole comportamentali rendevano le feste situazioni 
potenzialmente esplosive: bastava commettere, anche inconsapevolmente, una violazione per 
umiliare o rimanere umiliati e,  considerata 
u da ripagare con il sangue. A ciò si aggiunga che amici e parenti dei litiganti per 
solidarietà spesso intervenivano nella diatriba trasformando uno scontro personale in una 
guerriglia tra bande armate. 
Questo sistema di violazioni metteva a repentaglio anche le gerarchie sociali. Il nobile che 
ballava con il contadino pretendeva di avere la precedenza : non riuscire a 
ottenerla equivaleva a negare la sua posizione di preminenza rispetto agli altri membri della 
comunità. È un aspetto che merita di essere approfondito, poiché, come emerge da un processo 
che sarà preso in esame nel capitolo IV, questo insieme di regole era talmente radicato da 
rientrare nella retorica giudiziaria: avvocato di un nobile, Diomede da Faenza, ccusato di 
 
29 Geertz 2011, pp. 383-436. 
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aver aggredito un contadino durante una festa difende il suo assistito pponendo alle accuse 
una lex ballandi  non riportata nel famoso trattato di Antonius Arena secondo 
la quale i nobili avevano il diritto di divenire capi di ballo prima dei popolani30. 
La trattazione ha messo in evidenza alcuni dei molti interessi che spingevano le persone a 
partecipare alle feste. Sembra che molti mirassero a mettersi in mostra davanti ai conoscenti e 
a ricavare un momento di autocelebrazione. È un aspetto che si riflette chiaramente nelle vesti 
indossate e nei comportamenti tenuti nelle prime fasi del corteggiamento, quando uomini e 
donne cercavano reciprocamente le proprie armi e i propri 
vestiti migliori o assumendo atteggiamenti esuberanti che mettevano in mostra la p opria 
mascolinità o femminilità. Anche la competizione che si creava durante i balli è indizio ella 
volontà di dimostrare le proprie capacità al pubblico: una persona poteva guadagnarsi il rispetto 
degli altri mettendo alla prova le proprie virtù e di conseguenza consolidare a propria posizione 
. La festa appare come una sorta di vetrina sociale dove mostrare 
agli altri ciò che si è o ciò che si vorrebbe essere, e si ponedu que come un importante 
momento : è una prospettiva da approfondire in futuri studi. 
Qualcuno sicuramente partecipava alle feste con intenti diversi. Il rigido codice 
comportamentale molto spesso era violato intenzionalmente,  non era un caso: colpendo 
umiliare pubblicamente la vittima in un 
momento di autocelebrazione. In tali casi, il provocatore fingeva di adottare il comportamento 
festivo per nascondere i propri reali intenti. Numerosi motivi potevano spingerlo ad agire in tal 
modo: ma è chiaro che tra lui e la sua vittima doveva esistere uno stato di inimicizia
della violenza durante le fste appare dunque come strumentale al perseguimento di determinati 
interessi: per meglio comprendere questi ultimi sarà necessario approfondire, in futuro, un caso 
di violenza festiva in un contesto cronologico e geografico più ristretto, avvalendosi di fnti 
che permettano di ricostruire in modo più dettagliato la vicenda e comprendere i complessi 
si muovevano gli attori. 
 
 
4. Musica e festa pubblica: un rapporto trascurato 
 
La festa pubblica Gli storici che hanno 
affrontato il tema spesso hanno ignorato questo importante aspetto
 
30 Per il caso si veda più avanti, pp. 142 e ss. Per la figura del capo di ballo, si vedano le pp. 112-119. 
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su cui molti si sono soffermati è il rituale dello charivari mo è stato studiato 
nei suoi risvolti sociali31. In campo musicologico, sebbene numerosi lavori siano stati prodotti 
riguardo alla musica sacra, il contesto musicale delle feste profane 
ben minore. Inoltre, molti musicologi si concentrano 
che sul modo in cui questi ultimi erano usati e su come le persone vivevano la musica festiva32. 
In questo lavoro si è cercato di colmare il vuoto in due modi: sul piano economico e sociale, 
proponendo uno studio del mercato musicale che trovava la propria linfa nei festeggiamenti 
pubblici; sul piano culturale, indagando le credenze riguardanti gli eff tti che la musica aveva 
sulle persone. 
I festeggiamenti erano sempre accompagnati dalla musica: la folla festiva poteva formarsi 
spontaneamente attorno a un suonatore che si esibiva per strada. L  gente si riversava in chiesa 
attirata dai canti e dai suoni che fuoriuscivano dal suo interno nelle occasioni solenni. Il forte 
legame tra festa e musica favorì lo sviluppo di un ricco mercato da cui traevano profitto diverse 
figure lavorative: i musici, gli organizzatori delle feste e coloro che le ospitavano, gli 
stampatori  alle composizioni 
musicali. Feste e balli offrivano ottime occasioni di guadagno: non è sorprendente che molti 
fossero disposti a sfidare i divieti delle autorità per approfittarne. Durante la ricerca è emersa 
una connessione tra il repertorio a stampa utilizzato in tali occasioni e i numerosissimi testi che 
formavano il  vasto universo delle cheap prints: molte canzoni da ballo erano stampate e 
vendute in questo formato. Sebbene molte stampe non riportino il testo musicale, i musici 
potevano adattare il ritmo della melodia al metro dei versi stampati. 
processuale ha permesso di ricostruire le dinamiche di produzione, circolazione e consumo di 
queste cheap prints : i musici componevano i testi, li facevano stampare e poi li 
vendevano durante le performance. 
La musica da festa connotava anche il tipo di evento al quale faceva da sfondo. Alla ricerca 
ria, le aristocrazie trovano nella musica uno dei fattori di differenziazione 
dal resto della popolazione. Alle feste pubbliche, animate da canzoni triviali, si 
contrappongono quelle nobili, accompagnate da musiche misurate o celestiali. Poiché si 
sonoro delle feste pubbliche fu avvertito dalle élites culturali del Cinquecento come 
 
31 Questa attenzione s charivari è infatti una manifestazione sonora 




contaminante sia sul piano morale che su quello della salute: cer  musiche incitavano alla 
lascivia o potevano rendere pazzi. 
Questo atteggiamento culturale nei confronti della musica che animava le feste pubbliche 
si riflette nei provvedimenti presi dalle autorità contro le folle festive. Soprattutto dopo il 
Concilio 
da festa  come le pive  e gli 
elementi sonori e testuali considerati profani. In tal modo essi cercavano di differenziare 
dei riti liturgici  da quello dei balli, ma anche di disciplinare i comportamenti. 
Secondo alcuni prelati, infatti, la musica influenzava i comportamenti di coloro che si recavano 
a messa: attraverso il governo dello spazio s noro33 si potevano cambiare gli atteggiamenti di 
coloro che assistevano alle celebrazioni liturgiche, ispirando in chi ascoltava più congrui 
sentimenti di devozione. Anche le autorità secolari sembrano fare proprie le preoccupazioni 
dei moralisti più intransigenti e identificare, tra le cause dei comportamenti festivi peccaminosi, 
la musica. Molti proclami emanati dalle autorità veneziane contro le feste e i balli colpivano in 
particolar modo gli organizzatori, i musici e gli strumenti musicali solitamente utilizzati 
durante i balli. Questi provvedimenti sembrano essere dovuti al semplice pragmatismo  il 
divieto di suonare colpiva alla radice la causa prima della formazione degli assembramenti 
festivi , ma in alcuni casi si rende evidente anche la volontà di moralizzare i festanti. 
 
 
5. Le fonti utilizzate e la loro interpretazione 
 
La divergenza tra le rappresentazioni fornite dal dal fascicolo 
processuale veneziano invita a ragionare anche sulla veridicità delle descrizioni restituite dalle 
fonti storiche. si avvale soprattutto di due tipologie di fonti: 
letterarie (testi teatrali, poemi e sonetti, novellistica, trattatistica) e giudiziarie (processi 
criminali, querele, sentenze, testi normativi). 
Nel i queste fonti sono state adottati alcuni concetti sviluppati da Victor 
Turner. Per Turner esiste un rapporto di interdipendenza tra la società e i generi della 
performance culturale come le opere narrative, le rappresentazioni teatrali e le pratiche rituali. 
Secondo lo studioso scozzese, ogni perfomance culturale trae origine da un «dramma sociale» 




 Le performance culturali 
nascono dal processo di elaborazione innescato ogni volta che si verificano tali violazioni34. 
Sono rappresentazioni riflessive del fatto accaduto, finalizzate a raccontare e a mostrare ciò 
che è successo davanti alla comunità: Turner le considera dei momenti metasociali 
(metasocial e stessa per osservarlo, metterlo in 
discussione, se necessario rimodellarlo o reimpostarlo35. Grazie alla riflessività che le 
caratterizza, le fonti narrative contengono dunque gli elementi utili a studiare i codici 
comportamentali n vigore nelle occasioni pubbliche. Anche Erving Goffman, altra grande 
fonte di ispirazione per il presente lavoro, nelle sue ricerche su  ha 
utilizzato i testi narrativi e ne ha sottolineato importanza, in quanto essi «forniscono un 
modello dimostrativo della vita di ogni giorno, una sceneggiatura degli atteggiamenti sociali 
non scritti, e così costituiscono una vasta fonte di indizi riguardanti la struttura di questo 
dominio»36. 
Seguendo questi esempi, nelle prossime pagine si tenterà la ricostruzione delle norme che 
regolavano i comportamenti festivi  di testi letterari come La Betìa di 
Ruzante, il Baldus di Teofilo Folengo e La pazzia del ballo di Simeon Zuccolo. Queste opere 
sono state scritte allo scopo di far ridere: esse offrono imitazioni esagerate di gesti, espressioni 
e atteggiamenti. Tale aspetto non inficia il valore di testimonianza storica di questi testi, come 
a prima vista potrebbe apparire. Al fine di coinvolgere lettori e spettatori, infatti, le opere 
parodiche dovevano restituire le dinamiche comportamentali nel modo più verosimile 
possibile: si può ipotizzare che, nel caso di una messa in scena teatrale, gli attori mimassero i 
gesti, gli atteggiamenti e le espressioni messi in atto realmente esagerandoli per renderli 
comici. Se il pubblico non riconosceva i comportamenti messi in scena, o notava che le 
dinamiche sociali narrate non rispecchiavano verosimilmente quelle riscontrabili nella realtà, 
la rappresentazione avrebbe perso di efficacia e fallito il proprio scopo. 
Le descrizioni ricavate dalle fonti letterarie saranno comparate e arricchite con quelle 
provenienti dai processi criminali. In tal modo si fornirà 
esistenza delle regole comportamentali festive: per esempio, ritrovando nei verbali degli 
interrogatori le fasi del rito di corteggiamento che aveva luogo durante i balli, si ha la conferma 
che le descrizioni degli stessi atti fornite da Ruzante o da Zuccolo n n sono delle semplici 
 
34 Turner 1986, pp. 134-136; cit. a p. 131. Ma si veda in generale tutto il capitolo Drammi sociali e narrazioni su di essi, pp. 
117-161. 
35 «To look at itself a society must cut out a piece of itself for inspection. T  do this it must set up a frame within which images 
and symbols of what has been sectioned off can be scrutinized, assessed, and, if need be, remodeled and rearranged». Tur er 
1979, p. 468. 
36 Goffman 2001, p. 92. 
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ripetizioni di uno stereotipo letterario. Le due tipologie di fonti appaiono quindi completarsi a 
vicenda: la narrazione letteraria aiuta a individuare dinamiche che risulterebbero invisibili  
leggendo solamente il 
comprendere meglio i fatti narrati opera letteraria. 
Il corpus processuale qui utilizzato si compone dei fascicoli formati dalle autorità 
veneziane (da varie magistrature nel caso di Venezia, dai rettori inviati dalla Dominante per i 
l XVII  secolo. La maggior parte delle fonti processuali a cui si farà riferimento è 
conservata presso i fondi dei libri regiminis sparsi in vari archivi del Veneto37. Gli atti raccolti 
in questi archivi sono di estremo interesse, in quanto restituiscono una vera e propria 
radiografia della vita sociale in comunità di diverse dimensioni sparse per tutta la Serenissima 
Repubblica. 
nti è possibile adottare la teoria della riflessività 
sviluppata da Turner: il rito processuale, al pari delle performance culturali, fornisce alla 
comunità una narrazione mediata dei fatti ccaduti, finalizzata alla riparazione del tessuto 
sociale lacerato38. Sebbene generalmente le testimonianze processuali non riportino gli 
avvenimenti in modo neutro e appaia  o alla difesa delle parti 
coinvolte, esse devono risultare verosimili per poter essere credute. 
La complessità e la ricchezza del testo processuale è stata sottolineata molteplici volte: 
esso può essere considerato in termini antropologici come un thick text, un «testo denso» 
formato da numerosi strati, ricco di informazioni di ogni tipo39 di questa 
fonte è resa più difficile dalle pressioni fisiche e psicologiche inferte dai giudici agli imputati: 
è un aspetto particolarmente evidente nei processi inquisitoriali, nei quali coloro che 
 
37 Questi fondi raccolgono ciò che rimane di atti, documenti e procedimenti prodotti durante il regime di un rettore: alla fin  
della carica, gli incartamenti erano consegnati al cancelliere pretorio, che era incaricato di raccogliere tutti i processi terminati 
in loco. I processi ancora da terminare erano consegnati al cancelliere 
successivo, mentre quelli celebrati con il rito del Consiglio di dieci erano mandati a Venezia e archiviati dalla magistratura 
lagunare. Bonfiglio Dosio 1996, p. 6. Sul rito del Consiglio di dieci si veda il saggio di Claudia Andreato in Povolo 2007a, pp. 
316-417. I fondi si presentano in differenti stati di conservazione e sono consultabili presso archivi comunali e di Stato: tuttavi , 
non sempre è facile riconoscere le serie che li compongono a causa di riordini archivistici in qualche caso non accurati o lla 
suddivisione che esse subirono nel tempo. In alcuni casi gli archivi podestarili appaiono smembrati e ricomposti in serie dalle
differenti nomenclature. Emblematico il caso trevigiano: gli acta e le litterae dei rettori veneti sono conservati in parte presso 
Comunale. Le serie dei libri regiminis sono conservate presso: ACN (Archivio del podestà), AMVC (erroneamente inventariati 
come Atti dei notai veneti), ASPd (Giudiziario criminale e Maleficio), ASTv (Comunale), ASVe (Podestà di Chioggia, 
Malamocco, Murano, Pellestrina, Torcello), ASVr (Atti rettori veneti e Maleficio), BCCV (Archivio della podesteria e 
comunità); BCTv (Acta e Litterae potestatis). Si vedano i seguenti inventari: su Castelfranco, Mancini-Marchionni 1990; su 
Ceneda e Serravalle, Salvador 1994; su Conegliano, Faldon 1986; su Feltre, Pistoia 1994; su Noale, Fersuch-Zanazzo 1999; 
su Padova e le podesterie delterritorio, Bonfiglio Dosio 1996. 
38 Turner 1986, p. 117-161; Turner 1993, pp. 175-176. 
39 Il concetto di thick text è stato sviluppato in campo antropologico da Geertz 2011; Ginzburg 2006, pp. 270-280, ha proposto 
processuali alle registrazioni scritte raccolte dagli antropologi. 
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interrogavano cercavano di ottenere dai presunti colpevoli le risposte volute. Talvolta, come 
ha notato Carlo Ginzburg, questo rapporto asimmetrico non impediva  di un 
dialogo/scontro tra giudici e imputati40: ciò si verifica anche in un paio di casi analizzati nelle 
prossime pagine, dove alcuni musici sono processati per aver trasgredito ai divieti di 
organizzare le feste da ballo41. 
Tuttavia, nella maggior parte dei processi utilizzati in questa sede i giudici appaiono più 
interessati a pacificare le parti in causa e a riscuotere le pene pecuniarie che  punir  gli imputati 
per gli atti commessi42. Questo perché la violenza, nel periodo preso in considerazione, era 
ancora generalmente vista come un mezzo legittimo di regolamentazione dei conti in sospeso. 
In questi casi lo scontro si verificava tra le parti in causa, in lotta tra loro per il riconoscimento 
della propria versione dei fatti: nel corso della trattazione le vicende analizzate saranno 
ricostruite mettendo in evidenza sia i sia quello della difesa43. 
Nonostante la loro parzialità cosa importante dati gli scopi che ci si prefigge  queste 
testimonianze le stesse dinamiche comportamentali 
festive. Da questi scontri emerge in tutta la sua evidenza un sottile gioco di interessi, in cui gli 
attori piegano le descrizioni dei codici comportamentali a loro favore, tentando di apparire 
davanti ai giudici come la parte lesa. Il modo in cui i fatti sono narrati, dunque, non indebolisce 
la veridicità dei dati che si vogliono analizzare in questa sedee arricchisce le informazioni a 
disposizione, dando indizio delle motivazioni che muovevano le parti in causa. 
Non è la prima volta che accostamento di fonti narrative e giudiziarie al fine 
di studiare una società passata. Tra i tanti esempi a disposizione, 
ispirato dalle teorie di Turner e di Goffman sopra esposte, ha trovato ulteriore ispirazione nel 
modo di interpretare le fonti letterarie suggerito da William Ian Miller in Bloodtaking and 
Peacemaking. Feud, Law and Society in Saga Iceland (1990). Lo studioso afferma che dietro 
a topoi e convenzioni letterarie è possibile scorgere gesti, atteggiamenti e comportamenti 
sicuramente diffusi nella vita reale44. Altra fonte di ispirazione èstata trovata in Fiction in the 
Archive (1987) di Natalie Zemon Davis. La studiosa americana 
aspetti narrativi di una particolare fonte giudiziaria: le lettere di remissione dei condannati per 
 
40 Ginzburg 2006, pp. 273-276. 
41 re 
i musici di una rissa avvenuta mentre suonavano, accusandoli di esserne direttamente responsabili perché se non avessero 
suonato, la rissa non avrebbe avuto luogo. Per i due casi si vedano rispettivamente alle pp. 28 e ss e 191 e ss. 
42 Molti processi iniziano da una querela presentata d lla parte lesa o dai rappresentanti di comunità  i quali, è bene ricordarlo, 
erano obbligati a denunciare ogni ferimento alle autorità entro un certo limite di tempo  e terminano in nulla o con il 
pagamento di una pena pecuniaria, soprattutto quando l vittima non decedeva o le parti in causa raggiungevano un accordo. 
È un aspetto che andrà approfondito in futuri studi. 
43 Si vedano i casi analizzati nel cap. IV.
44 Miller 1990, pp. 45-48. 
 25 
omicidio al fine di ottenere la grazia dal re di Francia. La particolare prospettiva adottata le ha 
permesso di dimostrare che anche le persone alla base della gerarchia sociale si muovevano 
agilmente nei meandri della retorica giudiziaria ed erano in grado di raccontare la vicenda in 
modo strumentale ai loro scopi, per giustificarsi agli occhi dei giudici. È un assunto che troverà 





























Nel 1579 due fratelli musici della villa di Perarolo s no processati per aver organizzato 
delle feste da ballo a pagamento nel loro curtivo in alcune domeniche tra giugno e luglio di 
 trasgredendo i divieti emanati dal podestà di Verona. Durante la fase di difesa, gli 
 era falsa e si fondava su 
malizia e fraintendimento. La malizia la metteva un nobile locale, «messer Benedetto de 
Negri»: dopo aver cercato più volte invano di ingaggiare i due musici, il nobile aveva deciso 
di vendicarsi facendo bastonare uno dei due e denunciando entrambi alle autorità. Il 
fraintendiment
organizzare dei balli: questi nascevano spontaneamente, poiché i giovani, i sieme al padre, 
prendevano lezione di musica nel curtivo di casa da un maestro vicentino, un tale Valentino 
detto Tardo. La gente del luogo, attirata dalla musica, accorreva sul posto: ma non era colpa 
dei due fratelli, perché loro suonavano «per spasso, et se veniva qualche putta la ballava, perché 
sentendo sonar tutti córe per ballar». Un giorno si era fermata una carrozza con delle 
gentildonne ed era stato eseguito il ballo del cappello1: ma anche quello era un evento effimero, 
e lo dimostrava il fatto che uno dei musici si era allontanato perché «chiamato che dovesse 
andar a far su il formento per portarlo doppoi in granar»
non era di certo permessa a un musico. Il giudice non è per niente convinto dalla versione dei 
fatti fornita dai due imputati e sostiene che le feste erano state organizzate a scopo di lucro. 
Cerca dunque di strappare la confessione a Geronimo, uno dei due: «bisogna dir la verità», 
esclama, «quante feste habbi fatto?». Ma Geronimo è perentorio: «nissuna» risponde, «potemo 
 
1 itasse a ballare il proprio amante, contrariamente a quanto 
accadeva nelle altre danze: si veda più avanti, pp. 119-12 . 
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ben haver sonato, etiam che si habbi ballato, ma che si habi fatto feste che i possi per feste 
batezare no!»2. 
Ma cosa si può «batizare» come festa? Sia il nobile accusatore che i due imputati basano 
di festa è tuttora uno dei problemi più discussi dagli studiosi, ma tutti concordano 
mare che essa si definisce in termini di tempo e dispazio3. Lungi dal voler formulare 
della festa saranno discussi nel tentativo di individuare una prospettiva di analisi utile allo 





Un punto su cui molti concordano è che il tempo della festa sia sacro, separato dalla 
quotidianità e abbia regole proprie4. Esso può essere considerato un tempo liminale5: l  festa è 
in effetti un momento di passaggio in cui gli esiti non sono scontati, e al termine del quale 
qualche cosa rispetto al passato cambia; è un momento di unione per la comunità in cui le 
differenze di status sono meno avvertite e le regole vigenti nel tempo ordinario sono annullate; 
è un tempo vissuto dai partecipanti con una sensazione di pericolo latente. 
Questi aspetti non sono messi qui in d scussione: il problema che si vuole porre è quando 
festa, lo si identifica con un giorno particolare o con un ciclo festivo (Carnevale, Pasqua, 
Natale). Gli studiosi che fino ad ora si sono interessati alle varie forme festive spesso si 
domandano cosa accadeva nei g orni o nei periodi di festa? e basano le loro analisi sulla 
na tale prospettiva ha portato a 
interpretare le pratiche festive (comportamenti, attitudini, ritualità) come contenuti in un 
segmento temporale ben definito6: ma a ben vedere, la realtà era molto più complessa. 
 
2 ASVr, Atti dei rettori veneti, b. 113, int. di Geronimo Campanaro. Il processo sarà ripreso tra poco. 
3 Per una panoramica sulla 
2007. 
4 Esemplificativa di molte posizioni in tal senso quello dei Tullio Seppilli, il quale parla di «una specificità del tempo della 
festa come «altro», qualitativamente diverso rispetto al tempo della normalità quotidiana; e questa «alterità temporale» centrale 
nel caratterizzarsi di tutte le cerimonie festive, si manifesta configurando elettivamente il tempo della festa come tempo 
sacrale, in opposizione al tempo profano delle attività non-festive». Seppilli 1987, p. 77. 
5 Concetto elaborato da Van Gennep 2012 e in seguito sviluppato da Victor Turner nei suoi lavori, tra i quali si vedano 1993, 
1986, 1985 e 1982. 
6 Un esempio di questo tipo di approccio è fornito da Edmund Leach, il quale considera i comportamenti che si tenevano nel 
tempo festivo come opposti e contrari a quelli che si tenevano nel tempo ordinario, e parla di feste in termini di giorni necessar
alla misurazione dello scorrere del tempo: «Among the various functions which the holding of festivals may fulfil, one very 
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La griglia fissa imposta dal calendario è infatti estremamente limitata rispetto alle reali 
Essa è frutto del tentativo di 
controllo del tempo, e quindi della sociabilità, da parte delle autorità, e si definì come uno 
strumento di potere attraverso il quale la Chiesa impose la propria supremazia culturale7. Un 
controllo che le autorità non riuscirono mai a imporre realmente: né le leggi emanate sin dal 
nei giorni festivi ufficiali 8. Viceversa, il tempo della festa poteva emergere in qualsiasi giorno 
veneti. Il 22 giugno 1559 il podestà di Vicenza scrive allarmato ai Capi del Consiglio di dieci: 
in una ventina di ville rurali del territorio, il manifestarsi di alcune opere miracolose  
considerate «una semplice voce vana de alcune donnizzuole»  av va fatto sì «che li contadini 
haveano del tutto arbandonato le campagne, et gl
lavorare, dicendo che quanto al viver loro la Madonna li provederia», e  frotte si erano riversati 
nelle chiese dei propri paesi, dove «magnavano, danzavano et si basciavano, le donne gli 
homeni, et gli homeni le donne». «Tumulti» inaccettabili agli occhi del podestà, che aveva 
per poter punire i colpevoli efficacemente9. 
Il problema del controllo delle feste era legato lla loro continua proliferazione. Ai giorni 
di precetto, segnati nel calendario, si aggiungevano le feste di devozione, legate a culti 
particolari nella maggior parte sconosciuti alle stesse autorità ecclesiastiche. Quando alla fine 
del Settecento le istanze riformatrici promosse dalla Chiesa e dalla Repubblica portarono alla 
composero un quadro variegato formato da una costellazione di culti sparsi in ogni piccola villa 
rurale10. Ma le feste particolari non erano diffuse solamente nelle campagne:  foresta 
 
important function is the ordering of time. period, usually 
life». Leach 1966, p. 135. Più recentemente, tale interpretazione è adottata da Giovanni Ciappelli 1997, p. 5: «Per buona parte 
del Medioevo, a Firenze come i
no, 
e i loro comportamenti risentivano di questa diversità». 
7 Sul calendario come forma di controllo si veda Camporesi 1991, p. 79, Muir 2000, pp. 67-98. 
8 «vanità», nel 1425 predicò sul 
«guardare » senza ottenere gli stessi risultati: due anni più tardi, infatti, lo stesso frate 
affermava: «
nulla; ché trovai il dì de la festa di Santa Maria di settembre tante bestie cariche quando io andavo a casa, che in me medesimo 
mi pareva una confusione. Io vidi some di legna, some di grano, e altre biade. Dice colui: «Oh, io mi fo recare quelle tali some 
per non 
in altro tempo, eh?». Bernardino 1989, predica XXXVIII, 108-109. Per la predica del 1425 cfr. Bernardino 1958, vol. I, p. 
267. 
25-38 e 103-147. 
9 ASVe, Capi, Dispacci, b. 224, n. 241. 
10 Si veda Marin 2007. 
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di culti particolari e attività ludiche che si accavallavano nella sola città di Venezia fornisce un 
esempio lampante di ciò che quotidianamente an . Nella 
forestieri sacro-profana il minore conventuale Vincenzo Maria Coronelli afferma che «non vi 
luoghi diversi»11 e fornisce un elenco di attività festive che un forestiero poteva ritrovare nelle 
chiese e negli spazi pubblici cittadini. Un misto di processioni, esposizioni di sante reliquie, 
 cavallerizze, 
teatri anatomici, torneamenti sfilano sotto gli occhi del lettore: sarebbe inutile e tedioso 
riportarli tutti. La vitalità festiva non era riservata alla sola città di Venezia: nella vicina e più 
o Burchelati compilò nel 1596 una guida agli 
Intretenimenti christiani, rimasta inedita, che raccoglie unicamente le feste religiose, 
segnalandone innumerevoli12. 
A questo già alto numero di occasioni si devono aggiungere le feste effimere che 
nascevano spontaneamente, celebrate da gruppi più ristretti, come quelle legate ai momenti di 
passaggio (battesimo, matrimonio) o quelle che si confondevano con i passatempi, simili ai 
balli organizzati a Perarolo nel caso citato in precedenza. Spesso questa ultima tipologia di 
festa sfugge agli occhi dello storico poiché lascia tracce sparse in una miriade di fonti diverse: 
ma talvolta dei numeri emergono. Per la sola parrocchia di Santa Maria di Mel, piccola 
comunità bellunese, Gigi Corazzol, rifacendosi ai risultati di una ricerca precedente, segnala 
tra 1700-1729 13. 
La copiosità e la varietà di queste occasioni impone di pensare il tempo della festa non 
solo come un tempo isolato e di passaggio tra periodi ordinari, ma come un segmento temporale 
flessibile, pronto a emergere in qualsiasi momento e strettamente intrecciato con le altre attività 
della vita sociale. Il modello ideale a cui si fa riferimento è lo stretto intreccio tra il l voro e il 
tempo libero proposto da Keith Thomas14. Secondo questa prospettiva, ogni persona era in 
grado di entrare e uscire dal tempo festivo in qualsiasi momento, interrompendo le attività 
lavorative per varcare la soglia di una delle chiese o delle abitazioni dove si tenevano i 
festeggiamenti o dirigersi in uno degli spazi in cui la ludicità aveva consuetudinariamente 
luogo15. quando festeggiare. 
 
11 Coronelli 1700, p. 35. 
12 Burchelati 1596a. 
13 Corazzol 2016, p. 137. 
14 Thomas 1964. 
15 Si veda più avanti per una mappatura dei luoghi della ludicità a Venezia. 
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In questa sede si propone dunque di considerare il tempo della festa come una dimensione 
la distinzione 
arbitraria operata dal calendario, poteva emergere sia nei giorni lavorativi che in quelli festivi. 
Un tempo che, sebbene fosse vissuto collettivamente, era legato più al coinvolgimento 
, che esisteva in relazione a spazi precisi, 
in quanto era vissuto unicamente da coloro che si trovavano entro le aree dove si svolgevano 
le attività festive. 
 
 
2. Festa o tempo libero? 
 
Applicando una tale prospettiva si rende n cessario distinguere le attività che si 
svolgevano in una vera e propria festa da quelle, spesso identiche, che si svolgevano nel tempo 
libero e che possono essere definite come semplici passatempi16. Per comprendere la sottile 
differenza esistente tra le due pratiche è bene dare voce ai protagonisti di quei secoli, ritornando 
brevemente sul processo che coinvolse i musici di Perarolo e presentando un altro caso 
veronese cinquecentesco17. 
Come si è già detto, i due giovani di Perarolo impostano la loro difesa sul tentativo di 
sminuire agli occhi dei giudici le loro attività musicali. Entrambi sottolineano più volte che il 
proprio «spasso» era finalizzato ad «avezzar le mani al tasteggiare» i propri strumenti: una 
perfomance che nasceva privatamente «li giorni da lavoro parimente come faceano li giorni 
festivi in casa sua over nel suo cortivo». La differenza con le feste vere che si organizzavano 
nella stessa villa risultava chiaramente dal minore concorso di persone, poiché quando «si fa 
festa nella villa del Peraruolo et che se gli balla, concorre gran numero di donne et huomini, di 
modo che alla festa sono più di cento donne»: nulla a che vedere con le perfomance di quei 
giorni che coinvolgevano al massimo «quattro over sei putte, et non più»18. 
Si prenda ora il secondo caso, sempre veronese e risalente al 1580. Tre rappresentanti 
veneziani sono inviati dalla Serenissima a misurare un campo per conto del tribunale della 
 
16 Gli storici vedono proprio nel Rinascimento  
operata dalle élites culturali  funzionale attuato nei confronti di giochi 
. Il dibattito si è acceso con un articolo di Peter 
Burke 1995 e ha visto uno scambio vivace tra lo studioso inglese e Joan-Luís Marfany: cfr. Burke 1997 e Marfany 1997; sul 
tema si veda anche i più recenti contributi di Arcangeli 2004 e 2018. 
17 Devo a Mattia Corso la segnalazione dei due processi. 
18 ASVr, Atti dei rettori veneti, b. 113, capitoli di difesa. 
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Rason Vecchia nella località di Villanova, vicina a San Bonifacio. I tre gentiluomini alloggiano 
«per spasso 
particular»: come afferma un teste «non vi erano sonatori de sorte alcuna per conto che la festa 
si potesse dimandar publica»19. Nonostante ciò, alcuni abitanti di San Bonifacio vengono al 
corrente della cosa e vogliono partecipare: entrano dunque nella stanza dei veneziani e 
cominciano a danzare. Dopo alcuni balli, i veneziani dichiarano di voler cenare e fanno 
sospendere la musica: le persone del luogo si , ma 
poco dopo le cose degenerano. Secondo la denuncia di Erasmo Santino, il notaio veneziano 
incaricato di condurre i rilevamenti, gli autoctoni tornano per riprendere i balli insieme a molti 
altri uomini  in totale di trentacinque armati con armi inastate e schioppi  capeggiati da un 
certo Ilario. Il gruppo trova e nde che il ballo 
è finito e i veneziani vogliono riposare. Allora Ilario, infuriato, grida «deme fuora, putana de 
dio, quella citara!», ma i veneziani si rifiutano di ubbidire; a quel punto gli uomini, afferma 
Santino, «cominciorno con spontoni et altre arme dar teribilmente nella porta per batterla giù, 
et tirar infiniti sassi nelli balconi della casa et della nostra camera». A tali atti si aggiungono 
insulti e minacce: «Ilario ne disse che eremo bechi fotui, et che ne voleva amazzar et brusarne 
». Alla fine i veneziani cedono e lasciano uscire i 
musici20. 
Entrambe le vicende dimostrano che tempo libero e festa erano considerati due situazioni 
differenti: il primo era in qualche modo inferiore alla seconda. A caratterizzare fortemente la 
festa rispetto al passatempo era la dimensione pubblica e collettiva: mentre i passatempi 
potevano essere svolti in privato tra un gruppo ristretto, la festa era aperta a tutti e vi 
partecipavano moltissime persone. Inoltre, la festa richiedeva una dedizione totale: al contrario, 
i passatempi si potevano interrompere per dedicars  ad altre attività (nei casi appena visti, la 
raccolta del frumento o il pasto serale prima del riposo). 
La difesa dei due fratelli di Perarolo, per quanto possa essere basata su menzogne, è giocata 
hi dei giudici, facendo passare per 
lezioni? Tali eventi non si potevano di certo chiamare feste! Le autorità si dimostrarono poco 
inclini a riconoscere la sfumatura: i due fratelli furono condannati al pagamento di 60 lire e il 
 
19 oste Giacomo. 
20 ASVr, Atti dei rettori veneti, b. 117, denuncia di Erasmo Santino. 
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«Tardo» fu bandito dal territorio veronese21. Il caso del notaio veneziano a Villanova è frutto 
dello stesso fraintendimento: i veneziani fanno suonare per semplice passatempo, mentre gli 
abitanti del luogo vogliono partecipare a festa una vera e propria e sono pronti a tutto pur di 
continuarla. 
Le due fonti mostrano anche un altro importante aspetto: la linea di confine tra passatempi 
e feste era estremamente labile, e i primi potevano facilmente attirare gli estranei diventando 
di fatto delle feste vere e proprie. Questo cambio di status si verificava quando persone prima 
estranee iniziavano a partecipare, conferendo un carattere pubblico alle pratiche messe in atto 
durante il tempo libero. Le lezioni private prese dai due musici di Perarolo richiamano ben 
tildonne di passaggio 
si ferma per partecipare alle danze. Lo «spasso particular» dei gentiluomini veneziani 
a ben presto dalle mura della loro stanza, coinvolgendo gli 
uomini del paese. Questo cambio di status avveniva molto spesso quando erano eseguite delle 





tenza del tempo festivo che fa d  contesto ai comportamenti studiati nelle prossime 
pagine dipendeva dunque dalla volontà degli individui di partecipare ai festeggiamenti e si 
caratterizzava come un fenomeno pubblico, flessibile ed effimero che necessita di una 
 pi In questa sede si 
propone di adottare alcuni concetti sviluppati dal sociologo canadese Erving Goffman nei suoi 
studi sul comportamento sociale in pubblico. 
In Behavior in Public Places (1963), Goffman suddivide le possibilità di interazione 
sociale pubblica in tre insiemi: i raggruppamenti (gatherings), le situazioni (situations) e le 
occasioni (occasions). Goffman definisce raggruppamento «qualsiasi insieme di due o più 
persone in immediata presenza reciproca in un dato momento»; la situazione è definita come 
«
 
21 In contumacia, poiché era risultato irreperibile: come affermato da uno dei suoi allievi, egli «non ha stancia in alcun loco». 
ASVr, Atti dei rettori veneti, b. 113, int. di Geronimo Campanaro. La sentenza delle autorità si può interpretare in due direzioni: 
in primo luogo esse erano interessate a colpire il ballo in sé, e non badavano al fatto che fosse organizzato nel contesto di una 
festa o che fosse eseguito come passatempo. In secondo luogo, come si evince dagli interrogatori, il giudice del maleficio ra 
particolarmente interessato a scoprire se suonando alle domeniche i musici avessero guadagnato denaro: questo aspetto sembra 
indicare che il lavoro di musico fosse equiparato a quelli commerciali, solitamente vietati dalle autorità nelle domeniche. 
22 Il potere che per molti la musica aveva di attirare e coinvolgere le persone sarà visto meglio nel V capitolo. 
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sta avendo o sta per avere corso» «
social
stabilita» e «fornisce il contesto strutturale nel quale molte situazioni, non ché i loro 
raggruppamenti, possono formarsi, sciogliersi e riformarsi, mentre si ende a riconoscere uno 
schema di comportamento corretto, e (spesso) ufficiale o stabilito»23. Secondo Goffman, le 
base alle aspettative di coloro con i quali interagiscono. Goffman era convinto che tali 
le situazioni avevano luogo. 
In questo studio, la festa sarà considerata una occasione sociale, il più largo degli insiemi 
descritti da Goffman, e i comportamenti tenuti in ambito festivo saranno studiati come 
verificavano situazioni sociali diverse, da identificare con le varie ritualità ludiche e religiose 
che avevano luogo. 
 
 
4. Gli spazi della festa: i diversi piani di coinvolgimento 
 
Il tempo della festa, come inteso in questo studio, non poteva essere vissuto al di fuori 
degli spazi dove si svolgevano i festeggiamenti. Le categorie stabilite da Goffman comunicano 
» nel 
quale le interazioni hanno luogo. Anche l rendere questa 
può essere identificata con 
quella occupata dalla folla e risulta chiaramente delimitata dal ponte, dal canale, dai palazzi 
circostanti e, sullo sfondo, dalla chiesa. Gli osservatori esterni alla folla  coloro che guardano 
che si sporgono dai balconi  sono separati da ciò che si sta 
svolgendo sotto ai loro occhi.  
Quando ci si inoltra nella folla però, ci si accorge che tale rigida dicotomia non è 
 piani separati, segnati da iversi 
gradi di coinvolgimento. Generalmente gli antropologi ne individuano almeno due, definendo 
«officianti» i fautori veri e propri della performance rituale, e «partecipanti» coloro che vi 
 
23 Per le definizioni si veda Goffman 2006, pp. 19-20. 
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assistevano attivamente24. A questi si devono aggiungere le persone che erano presenti entro i 
confini spaziali della festa ma non erano lì per festeggiare. Un bre
gruppo è fornito da una testimonianza cinquecentesca. A Venezia, durante il Carnevale del 
1571, un nobile e un avvocato, travestiti da preti, si aggirano tra il campo di San Luca e quello 
assanti con uno «scovolo» in mano. I due si 
imbattono in un cappellaio diretto a casa dopo aver assistito ai festeggiamenti: «férmate 
vecchio!», esclama il nobile e, muovendo lo scovolo, «Requiem aeterna!»; ma il cappellaio 
non ci sta: «va a dire sto requie a casa tua, coion!»25. 
I tre diversi piani di coinvolgimento delle persone possono essere analizzati attraverso le 
categorie di Goffman descritte in precedenza: pensando a ogni ritualità festiva come a una 
situazione sociale espande dagli attori che partecipavano attivamente alle 
performance a tutti coloro che erano presenti nello spazio festivo. Ma le teorie di Goffman 
Frame Analysis (1974) lo studioso 
canadese teorizza 
detto che ogni occasione sociale impone a coloro che vi partecipano un sistema di regole 
comportamentali stereotipate: al fine di poter adattare in modo corretto il proprio 
atteggiamento, i partecipanti devono comprendere quello che sta avvenendo sotto ai loro occhi. 
Goffman utilizza il concetto di cornice di significato  ripreso da Gregory Bateson26  per 
studiare sia i «principi di organizzazione che governano gli eventi», cioè il sistema di regole 
comportamentali, sia il «coinvolgimento soggettivo» delle persone, ovvero il rispetto di tali 
regole da parte di chi vi partecipa27. La cornice indica le regole da rispettare e allo stesso tempo 
 
è proposta da Paolo Apolito, il quale, ispirandosi a 
un altro lavoro di Bateson28, suggerisce di spiegare il fenomeno festivo adottando una 
«categorizzazione debole» individuabile nel concetto di ethos, cioè «
sistema standardizzato di atteggiamenti emotivi»: la festa esiste quando alcune persone 
ethos festivo29 te, si dirà dunque che il cappellaio 
che incrocia i due finti preti a Venezia nel Carnevale del 1571, sebbene stia attraversando lo 
 
24 i della Treccani, alla voce f sta; 
si veda anche Apolito 1993, pp. 10- 1. 
25 -23. 
26 Bateson 1977. 
27 «Io assumo che le definizioni di una situazione sono costruite in accordo con i principi di organizzazione che governano gli 
eventi  almeno quelli sociali  e il nostro coinvolgimento soggettivo in essi; frame è la parola che io uso per riferirmi a questi 
elementi di base che sono in grado di identificare. Questa è la mia definizione di frame. La mia espressione frame analysis è 
». Goffman 2001, p. 54. 
28 Bateson 1988. 
29 Così Bateson cit. in Apolito 1993, pp. 72. 
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ethos festivo  la cornice di significato dei 
due giovani travestiti. 
per condurre uno studio sociologico esaustivo che non sarebbe permesso dalle fonti disponibili, 
litamente inquadrati. I 
rituali festivi, normalmente studiati come atti collettivi, acquistano altra funzione e significato 
se si prendono in considerazione i comportamenti e gli interessi degli individui che vi 
partecipavano. Le persone che vivevano i tre diversi gradi di coinvolgimento avevano differenti 
aspettative e giocoforza entravano in contatto tra loro: queste interazioni avevano conseguenze 
. Per fare un esempio, coloro che si recavano al ballo per corteggiare 
si dividevano chiaramente in chi ballava (officianti) e chi aspettava il suo turno per ballare 
mettendo in atto le fasi del rito di corteggiamento che avrebbe permesso di acquisire un partner 
(partecipanti); ma vi era anche chi si recava alle feste con altre intenzioni, come pareggiare i 




4.1 Il reincorniciamento dei luoghi 
 
I luoghi della festa divenivano tali unicamente durante il tempo festivo: nella quotidianità, 
Frame, Flow and 
Reflection (1977), ha utilizato la teoria della cornice di significato per indicare i confini 
31
stabiliti dalla cornice possono essere fissi, come nel caso dei muri di una chiesa, o situazionali 
(situational o quotidiano hanno altre 
funzioni32. 
Il concetto può essere adattato ai luoghi della festa, sebbene, come si è visto, essi 
raccogliessero in sé svariati rituali e diversi gradi di partecipazione. Per segnalare ai passanti 
 
30 Questo gioco di interazioni sarà visto meglio nella Parte II della trattazione. 
31 Bisogna intendere qui il termine sacro nella sua accezione più ampia, comprendente le manifestazioni sia ludiche che 
religiose. 
32 Turner 1979, p. 468. 
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quando gli spazi pubblici erano dedicati alla festa le persone attuavano riti che si possono 
33. 
Le chiese, per esempio, in tempo di festa cambiavano volto, presentandosi ornate con 
mascheroni argentei, festoni colorati, piante, fiori. Le opere di decorazione sono documentate 
con regolarità nei libri contabili delle istituzioni religiose: nei documenti raccolti da Elena 
Quaranta per il solo anno 1564 sono registrati pagamenti ai conz eri, coloro che addobbavano 
le chiese in occasione dei giorni di festa, per tr ntuno chiese veneziane34. 
La decorazione richiedeva maestranze specializzate e operazioni specifiche ricostruibili 
attraverso i registri contabili. Le pareti delle chiese erano ricoperte con delle contropareti 
lignee: nel 1515 i frati Minori di Treviso pagarono 14 lire e 5 soldi per acquistare le travi, i 
pannelli e i chiodi necessari a costruire le contropareti e a farli trasportare. La consuetudine era 
Conegl
marangon che montò i pannelli «attorno alla giesia»35. Ancora, nel 1602 i frati 
Minori di Conegliano acquistarono 50 «latole», ovvero traverse di legno, per il «parato di san 
Francesco»36. 
Sulle contropareti lignee erano affisse le decorazioni, che potevano assumere fattezze 
diverse. Bartolomeo Burchelati, in uno scritto inedito databile 25 ottobre 1600, elenca 
 decorazione del duomo di Treviso in 
occasione del giorno del Corpus Domini: 
 
Mi occorse ragionare con uno interessato, il qual mi disse alcuni particolari, et sono questi: che al foderar li 
muri et [...] della chiesa per potervi ficcar le broche innumerev
porte et 
a tutte le finestre, così in bambaggia, in cartoni, in pitture, in carte stampate et dipinte et in altre cotali 
circostanze per allora non mi seppe dir. Ben vero che la somma della spesa [...] ascende alli 300 et più ducati. 
 
33 Con «reincorniciamento» 
suoi confini materiali. Il concetto è stato introdotto da Turner 1979. 
34 Più precisamente, per l
San Domenico, San Fantin, San Geminiano, San Giovanni Battista in Bragora, Santi Gregorio, Ilario e Benedetto, del Priorato 
Marcuola, Santa Margherita, Santa Maria Assunta dei Crociferi, Santa Maria Formosa, Santa 
Maria delle Vergini, San Maurizio, San Pantalon, San Polo, San Raffaele Arcangelo, Santo Stefano, San Tomà, San Vidal, 
ovviamente frammentario, poiché non tiene conto delle lacune nella documentazione e delle voci generali, ad es. «Item per la 
festa della chiesa di San Biasio si spende duc. 10». Per la documentazione si veda Quaranta 1998, pp. 189-226. 
35 ASTv, CRS, Santi Martino e Rosa di Conegliano, b. 6, Vacchetta spese 1568-1571, f. 49a. 
36 ASTv, CRS, San Francesco di Conegliano, b. 11, , c. 84r. 
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mosse i commenti entusiastici anche di «uno di 
» di Venezia, il quale affermò di non sapere 
«quando ei havesse veduto in Vinegia in simil chiesa sì nobil, sì artificioso, sì ricco apparato». 
E ciò doveva servire da risposta a coloro che affermavano «che questa è picciol maraviglia da 
ricche et più pompose»37. 
Se la cattedr
Venezia nello sfarzo delle decorazioni, le chiese dei centri minori dedicavano a queste ultime 
una somma che fluttuava a seconda delle disponibilità economiche. Il convento di San Martino 
variabili. Nel 1577, 6 soldi per della carta e «per farla rossa» «oro bacil» 
per fare i festoni38. Nel 1587, le cose dovevano andare meglio per il convento, e i frati 
ingaggiarono addirittura un maestro per produrre le decorazioni: in tutto 7 lire e 12 soldi per 
39. Al contrario, 
nel 1591, i frati dovettero nuovamente economizzare, e pagarono unicamente 8 soldi a degli 
40. Solo sei anni dopo, invece, i frati 
«pigne, oro, argento, colori e carta»41. 
42 e uditivi legati al suono della musica. Si ricercava 
una illuminazione particolare, proveniente soprattutto da lampade e ceri di varia dimensione: 
«carta real» 
montata su un telaio ligneo, talvolta utilizzata per coprire anche le porte43. 
che ospitava in quel giorno le funzioni liturgiche. Le istituzioni più ricche utilizzavano 
ni: Marin Sanudo testimonia che in vista della 
Cortesi, 
il 18 maggio 1533 la chiesa di Santo Stefano «fo conzada excellentissimamente con bellissime 
 
37 Burchelati 1600, c. 1r. 
38 ASTv, CRS, Santi Martino e Rosa di Conegliano, b. 12, reg. Libro maestro dei fittuali, c. [193v]. 
39 ASTv, CRS, Santi Martino e Rosa di Conegliano, b. 13, reg. 1587-88-89: San Martino di Conegliano, c. 93v. 
40 ASTv, CRS, Santi Martino e Rosa di Conegliano, b. 13, reg. Giornale e maestro 1590-91-92, c. 82v. 
41 ASTv, CRS, Santi Martino e Rosa di Conegliano, b. 14, reg. Giornale priore il padre Rocco Biscardi, c. 74v. 
42  
43 ASTv, CRS, Santi Martino e Rosa di Conegliano, Vacchetta spese 1568-1571, f. 49a. 
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tapezarie et uno pulp
suso» mentre «era atorno la chiesia i festoni con le arme di compagni valorosi»44. Nel 1654, il 
monastero femminile, affermò che per la festa «si ha conzata la chiesa con dei arzenti [...] 
» e che il lavoro era stato eseguito da un «concier» di Ceneda. 
«nella capella solamente, 
non nel corpo della chiesa» e di essere stato aiutato nel lavoro dal cappellano e dalle monache 
stesse, le quali decidevano la disposizione delle decorazioni45. Nelle chiese più modeste gli 
argenti potevano essere sostituiti dai festoni colorati o da elementi floreali46. 
Tutti questi atti effimeri, oltre a contribuire a onorare e solennizzare il santo a cui erano 
dedicate le celebrazioni e le istituzioni che ospitavano le feste, annunciavano il cambiamento 
una celebrazione. Ancora nel Settecento il valore simbolico e comunicativo di quest atti era 
tale da indurre le autorità impegnate nella soppressione delle feste di devozione a vietarli. Il 7 
settembre 1787, in un rapporto al Senato veneziano, i consultori Natale Dalle Laste e Piero 
Franceschi consigliano, affinché i decreti previsti dalla riforma sortissero gli effetti sperati, 
 
che sia inibito qualunque invito e segnale di solennità, funzione o particolare celebrità in quei giorni, 
maggiore 
pubblica dimostrazione di giorno distinto dagli altri feriali47. 
 
Anche le abitazioni presentavano al loro esterno addobbi e decorazioni per segnalare la 
presenza dei festeggiamenti in atto. Le fonti non sono dettagliate come nel caso delle chiese, 
ma la presenza delle decorazioni appare in testimonianze sporadiche: a Venezia, per esempio, 
una lanterna decorata con ghirlande appesa alla porta invitava i p ssanti a entrare nelle case 
che abitualmente ospitavano i festini durante il Carnevale48. 
 
44 Sanudo 1879-1902, vol. LVII, 1903, col. 182. 
45 ASVe, Provveditori Monasteri, 269, fasc. senza titolo, sub data. 
46 Nel 1582 il convento di San Martino di Conegliano acquistò dello spago «
porte della chiesa»: cfr. ASTv, CRS, Santi Martino e Rosa di Conegliano, b. 12, reg. Giornale 1582. 
47 Cit. in Marin 2007, pp. xxxiv-xxxv. 
48 « On dispose une maison pour cela, 
n & 
u » cfr. Saint-Didier 1680, p. 428. 
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Il reincorniciamento degli spazi aperti era un evento di natura effimera e creava confini 
percepibili ma non materiali  si può parlare qui di cornici situazionali nel senso più completo 
del termine : pertanto esso non lascia testimonianze in fonti come i registri entrata-uscita o le 
memorie dei viaggiatori. In questo caso, i confini della festa si colgono grazie alle violenze che 
scoppiavano tra i partecipanti e 
ethos 
in un processo muranese. 
Nel febbraio del 1554, mentre Matteo Zavagnin e i fratelli Giulio e Giovanni Pistor 
assistono ai festeggiamenti carnevaleschi nel campo di San Donato, un giovane pescatore si 
avvicina e comincia a discutere con loro a causa una lite occorsa nei giorni precedenti. La 
discussione degenera presto in una rissa, 
sede processuale sono discordanti49. Ad ogni modo, i tre decidono di evitare lo scontro 
fuggendo attraverso il campo dove si stavano svolgevano i festeggiamenti: nella fuga essi si 
imbattono in una caccia al porco50 tenuta da un certo Zuanmaria Castellan e altri giovani 
muranesi  nelle corde che legavano 
è in mano a Zuanmaria. Per liberarsi, Matteo Zavagnin taglia la corda 
con il suo pugnale; a questo punto Zuanmaria interpreta 
secondo la deposizione di Giulio Pistor, egli si girò irato verso di loro e, avvicinandosi, affermò 
che «quello havevemo fatto noi [lo] havevemo fatto per farli oltragio, et 
con noi»51. Secondo la testimonianza di Matteo Zavagnin, «Zuanne Castellan, avendo visto 
questo tagliar de corda cominciò a dir che noi havea sfodrato il pugnal de dar alui, et ne 
minacciò molto supra questo, et de amazarmi, et io risps  che non haveva da far con lui, né 
havea fatto per farli despiacer»52. Poiché i tre continuavano nella loro fuga ignorandolo, egli, 
lasciando il rimanente della corda, si mise a correre dietro al gruppo urlando «perché te voltiza 
contra de mi col pugnal?», e «che te ho fatto che te me manacci?», e ancora «che vol dir ste 
cose? voglio saper perché!»53. Infine, irato dalla noncuranza dei tre, i quali continuavano a 
 
49 I tre affermarono di non aver risposto alle provocazioni del giovane, ma di averlo allontanato con una spinta: in seguito, 
vedendo che il pescatore si dirigeva verso casa, i tre avevano pensato che stesse andando a prendere le armi per aggredirli, e 
decisero di allontanarsi dal luogo per evitare lo scontro, mentre altri testimoni affermarono che il gruppo aveva inseguito il 
pescatore con i pugnali sfoderati. Cfr. ASVe, Murano, 60, costituto di Julio Pistor, ultimo marzo 1554 e costituto di Battista 
quondam Guglielmo luganegher, 3 febbraio 1554. 
50 La quale dalla testimonianza sembra svolgersi con modalità simili alla caccia al toro: ilp rco era tenuto da più corde e gli 
si aizzavano contro dei cani. 
51 «Temendo di qualche scandolo misser Mathio, qual havea uno pugnal, quello snudò per tagliar la corda per poter fuggir 
senza impedimento, et il castellan nominato Zuanmaria, qual se ritrovete lì, se fece incontra a noi dicendone che quello 
havevemo fatto noi havevemo fatto per farli oltragio, et chel voleva combater con noi». ASVe, Murano, 60, costituto di Julio 
Pistor, 1 aprile 1554. 
52 ASVe, Murano, 60, costituto di Matthio Zavagnin, 5 aprile 1554. 
53 Per le citazioni cfr. ASVe, Murano, 60, rispettivamente i costituti di Geronimo Guado, 3 febbraio 1554; Pietro quondam 
Guglielmo luganegher, 3 febbraio 1554; Domenico Zaponello, 3 febbraio 1554. 
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raccolse le proprie armi e in seguito si scontrò con il 
gruppo a fil di spada, uscendone ferito54. 
Questo breve aneddoto sembra dimostrare che, anche in assenza di confini materiali, gli 
spazi occupati dalle ritualità festive fossero ritenuti inviolabili: qualsiasi persona non 
partecipante doveva rispettarli
personale ai partecipanti. 
 
 
4.2 La dimensione pubblica 
 
Come si è detto in precedenza la festa era sempre un evento pubblico aperto alla 
partecipazione di persone di ogni estrazione sociale e provenienti dai luoghi più disparati: gli 
spazi che ospitavano le feste dovevano dunque essere accessibili a chiunque. 
Delle chiese non è il caso di parlare a lungo: basti sapere che a Venezia per attirare il 
maggior numero di persone, nei giorni precedenti alla festa erano organizzate processioni con 
musica e fantocci che sfilavano per tutte le contrade55. 
I palazzi e le abitazioni che ospitavano le feste perdevano il proprio carattere privato: il 
diarista inglese John Evelyn annotò che nel periodo di Carnevale a Venezia «ogni luogo 
diventava accessibile e si era liberi di entrare»56. 




54 Ovviamente secondo la versione fornita da Zuanmaria Castellan, interrogato a casa durante la convalescenza, il gruppo lo 
aveva attaccato con armi alla mano, e lui aveva agito in difesa: «me messi a correr fino in casa mia, et poi essendo sopra la 
fondamenta al ponte de mezo mi fu ditto che li ditti armati venivano verso mi, et mi venni a casa et tolsi la mia spada, et me 
involsi la capa a torno il brazo, et veni su la fondamenta, et vedendo che loro su la fondamenta della beccaria messeno man 
alle spade, et pugnali, et venivano con impeto verso de mi, fui sforzato frontarmi con loro». ASVe, Murano, 60, costituto di 
Zuanne Maria Castellan, 3 febbraio 1554. Tale versione è stata scartata perché poco concordante con le testimonianze fornite 
sia dalle persone non coinvolte che dagli stessi giovani che tenevano la caccia insieme a Zuanmaria.  
55 L nella chiesa dei Santi Giovanni e Paolo, usava allestire una «nave» con un palco dove 
due persone, solitamente di giovane età, rappresentavano santa Orsola e un angelo. Alla vigilia delle celebrazioni in onore 
musicisti «per denonziar la festa». Quaranta 1998, p. 143. 
56 Cit. in Burke 1988, p. 231. 
unicamente agli esponenti del ceto nobiliare si suscitava la riprovazione generale: Sanudo registra nei propri Diarii che, in 
occasione di una festa tenuta nel 1530 nella sala del Maggior Consiglio nel palazzo Ducale, «a la porta stevano compagni, né 
voleano intrasse se non zentilhomeni, cosa molto biasemata da tutti. Nì etiam intrava forestieri, ché dete molto mormorar, che 
in simil feste publice si suol tenir le porte aperte». Cit. in Pontremoli-La Rocca 1993, pp. 31-32. 
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to tempo in qua una mala, et detestanda corruptella in questa città nostra, che alcuni 
scelesti et iniqui homeni, et custì etiam femene, se fanno licito de tuor case ad affitto in diverse contrade a 
fin de far ballar la nocte in quelle, dove concorreno gran numero de merretrice, et altre persone de mal afar.57 
 
nobiluomo veneziano Carlo  ai danni 
di suo nipote, il conte Claudio Collalto, mentre partecipava a un festin organizzato dalla 
ballerina Lugretia Barbiera in una casa situata in calle dei Fabbri, vicino a San Marco. Il 
Collalto si era presentato al festino con un seguito di nobili provenienti, come lui, da varie 
località della Terraferma. Stando ad alcune testimonianze, la casa era gremita di gente58.
Insieme ai nobili, alla festa erano presenti persone di ogni estrazione social: al uni erano notai; 
altri sono definiti da Carlo Zane «cincidi»59, «bulli poltroni che non hanno mestier né altra 
industria et voleno ben viver, meglio vestir, e stanno su trufarie et zontarie», ma negli atti 
processuali essi compaiono con nomi che 
(Coltrer, Tentor, Favro). 
carattere esclusivo. Nel febbraio del 1556 alcuni giovani bottegai di Rialto decisero di «far una 
cena et farla in luogo che non si sapesse»: il luogo fu individuato a Murano, nel palazzo di 
Geronimo Priuli, padrino di uno dei giovani organizzatori. Poiché il banchetto fu 
accompagnato da un ballo, ma i giovani non avevano ricevuto dal podestà locale la licenza di 
far suonare, essi cercarono di mantenere un certo riservo, mandando uno di loro alla porta per 
fermare eventuali visitatori attirati dal suono. A processo il giovane in questione affermò di 
aver scacciato, oltre ai molti amici precedentemente invitati, anche una donna muranese «che 
sta in cha Correr et mi disse di voler intrar dentro» per avere una pentola in prestito60. Le 
 
57 ASVe, Leggi, b. 68, IV, Baccanali, tripudii, balli, c. 87r. Il documento è riportato più avanti nella sua interezza. 
58 «Ghe erano molte persone [...] che se spenzevano [...] chi spenzeva in qua et chi spenzeva in là». ASVe, Avogaria di Comun, 
4297, fasc. 10, 9, cc. 28r-v. 
59 Secondo il dizionario di Boerio, il cincinato era colui che «porta i cinciuni o ricciolini; ed è principalmente sotto questo 
significato che usiam dire cincinato ad un giovane affettato o troppo vago di comparir liscio e pulito».
60 «El vene a Muran tra molti amici che li havea ditto che venissono, et per non preterir con le lacrime a li ochi io li mandai 
via che haria pagatto scudi doi et non eser stato ancho mi per amor de loro, quali fu do fioli de Zuan frattel de Luca Varota, et 
uno fiol fu de Natallo, et uno drapier che sta per mezo la sua botega. Quei i vene per mio conto et io li mandai via, vene anche 
in tanto che era lla porta una donna muran, che sta in cha Corer et mi disse voler intrar dentro et mi li respusi quel che la 
vo n 
». ASVe, Murano, 61, fasc. 2 1555-1557 21 marzo Angelo 
Benedetto, sottofasc. 1555 Denunce ecc., costituto di Ludovico de Masi, 3 marzo 1556. 
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precauzioni non impedirono tuttavia ad alcuni pescatori muranesi di partecipare attivamente 
61. 
La dimensione pubblica e la commistione sociale caratterizzavano anche le feste 
organizzate dagli aristocratici nei più modesti centri della Terraferma. A Cologna Veneta, nel 
 1555, due assassini, provenienti da Venezia e assoldati allo 
scopo di uccidere il nobile Ottaviano della Corte, prima di appostarsi tra le colonne di un 
ondono in mezzo alla folla che partecipava alla festa 
organizzata nel palazzo del podestà veneziano del luogo, probabilmente nella speranza di 
trovare la vittima62. A Castelfranco nel Trevigiano, il 18 febbraio 1572, il nobile locale Lazzaro 
Bego organizza un ballo nella sua abitazione, dove furono presenti svariati esponenti della 
nobiltà e del popolo, e anche un gruppo di guardie del podestà arrivati per dare «
attorno la festa»63. A Capodistria, nella Quaresima del 1584, alcuni suonatori cristiani 
intervengono alla festa di nozze che si tiene nella casa di Cervo, banchiere ebreo; venuti a 
sapere del fatto, 
erano presenti altri cristiani, ma egli non riesce a rispondere precisamente: «non li sto a dare 
mente, et la casa mia è aperta a tutti»64. Anche nelle più piccole ville rurali i nobili veneziani 
organizzavano feste nelle quali convergevano le popolazioni del luogo e dei paesi limitrofi. 
Nel dicembre del 1572, a Povegliano, nel Trevigiano, si tiene una festa in casa del nobile 
veneziano Geronimo Da Canal, durante la quale i contadini autoctoni e quelli del vicino paese 
di Santandrà cominciano a danzare vicino al tavolo dove gli aristocratici stavano cenando, tanto 
vicini che la nobildonna Leonora, moglie di Da Canal, chiede a un servitore di farli 
allontanare65. Sempre nel Trevigiano, a Rovarè, nel luglio del 1568, è organizzata una festa «in 
casa del clarissimo signor Battista da Legge, dove si fa hostaria»66.  
 
 
61 Sempre secondo la testimonianza di Ludovico de Masi, a un certo punto «uno da Muran venne con Rosso peschador perché 
Zanetto dal Vin volse comprar ostreghe o che questo muranese havesse qualche sua dona là; el se partì et vene con uno da 
Muran et dise 4 versi soli alimprovisa con la lira, compisemo la cena et tuti andò a far li fati sui». Il processo è formato proprio 
a causa della denuncia presentata da una delle guardie del podestà, che affermava di aver saputo della festa e di aver sequestrato 
lo strumento al musico: «26 februarii 1555. Denontiavit el cavalier contra alcunii che sono sta sì audaci et presontuosi, che 
nulla temendo le legge del senato, né le cride et proclame del magnifico podestà et pocho stimando in spretum, hanno volutto 
far sonar dominica da sera, fu adì 26 supraditto, da due ore in circa fino a 9 et 10 et ballar nella casa del magnifico misser 
Hieronimo di Prioli del eccellentissimo clarissimo misser Antonio el procurattor; et il cavalier inteso [ciò], li ha tolto 
 
introdutto ditta festa». Entrambe le testimonianze sono in ASVe, Murano, 61, fasc. 2 1555-1557 21 marzo Angelo Benedetto, 
sottofasc. 1555 Denunce ecc. 
62 Un testimone affermò: «io vidi quella dominica di Carnevale un grande alla festa in palazo con un capuzo di pano negro sì 
come mi parse mascharato ma chi el se fo se nol scio perché nol conobbi, el qual balava». Cfr. ASVr, Maleficio, b. 4, c. 818r.  
63 BCCV, Reggimenti, 18, c. 391v. 
64 Commedianti  
65 ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. Super morte Pauli Salvalio. 
66 ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. Processus super homicidio..., c  [9v]. 
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7. Mappatura dei luoghi pubblici della festa 
 
I luoghi pubblici della festa erano caratterizzati da forte consuetudinarietà. La Guid di 
Coronelli citata in precedenza ne fornisce una prova: senza la certezza del ripetersi delle stesse 
pratiche negli stessi luoghi della città, il frate non avrebbe mai potuto compilare una guida che 
indirizzasse con certezza i visitatori. Si aggiunga il fatto che, come affermato nella dedica del 
re «35 anni fa». 
 
permette di offrirne una prima mappatura. Per Venezia, importanti dati sono forniti da una serie 
di ordini emanati tra 1586 e 1627 dagli Esecutori alla Bestemmia contro i giocatori di dadi, le 
cacce ai tori, il gioco della palla e i balli, sui quali vale la pena soffermarsi brevemente. I 250 
ordini che furono emanati in quel lasso di tempo colpirono reiteratamente gli stessi luoghi: ciò 
dimostra
per lo svolgimento delle pratiche ludiche67. Tutti gli spazi in questione sono i luoghi dove si 
svolgeva la vita sociale cittadina: i campi adiacenti agli edifici sa ri  che a Venezia ne 
costituivano i sagrati le fondamente, i moli dei traghetti, i campielli minori e le corti interne. 
È bene notare che i divieti testimoniano non solo  
ufficiali e non ufficiali, ma anche 
della festa di cui si è parlato in precedenza. I decreti infatti vietavano i giochi e i bagordi sia 
nei «giorni lavorativi che in quelli festivi»: ma tale formula va letta tenendo conto che per 
«giorni festivi» le autorità indicavano generalmente solo le feste di precetto, e non le 
numerosissime feste di devozione. Guardando la natura delle pratiche colpite dalle proibizioni, 
alcune di esse potevano essere svolte come semplici passatempi (giochi di carte e dadi), altre 
pubbliche (giochi di palla, caccia al toro, ballo). Gli Esecutori, con i divieti, miravano a 
sradicare determinati comportamenti senza badare a tali differenze. 
 
67 Si dà qui una interpretazione opposta a quella fornita da Derosas 1980, pp. 447-448, secondo il quale, in seguito ai divieti 
emanati dagli Esecutori, « ene insomma a punteggiarsi, sempre più fittamente, di queste zone franche 
» a segnalare che «un graduale ma inequivocabile raggelamento sia in atto nei costumi sociali dei 
Veneziani»  




Infine, poiché fra tutte le pratiche ludiche festive nelle prossime pagine si darà enfasi 
particolarmente alle danze, è bene specificare che, sebbene spesso i divieti degli Esecutori non 
facciano esplicito riferimento ai balli se non in due casi68, il basso numero di divieti non 
dimostra affatto che ssi fossero raramente condotte in quei luoghi. Gl  ordini degli Esecutori 
vietano infatti reiteratamente ogni tipo di «strepito», categoria che poteva includere anche i 
tripudii. Inoltre, come si vedrà più avanti, la danza era regolamentata da altre magistrature: per 
esempio, il divieto di «tener ballo publicamente, né privatamente» era già in vigore da prima 
del 1540, più volte emanato dai Signori di notte al Criminal69. 
Grazie agli ordini degli Esecutori è possibile ricostruire una mappatura dei luoghi che 
consuetudinariamente ospitavano le pratiche ludiche a Venezia. Per comodità, i dati sono stati 
inseriti in una tabella posta in Appendice70. Trasponendo i dati della tabella su una mappa [fig. 
2] e aggiungendo le informazioni provenienti dalla ricerca condotta da Elena Quaranta sulla 
diffusione della polifonia sacra suonata nelle chiese veneziane nei giorni di festa71, si nota che 
la ludicità e le ritualità religiose in musica spesso condividevano spazi adiacenti. Sebbene 
solitamente gli studiosi trattino le due pratiche festive separatamente, in questa sede si propone 
di considerare come parte della stessa cornice 
festiva. Come si vedrà meglio più avanti, i comportamenti di coloro che si recavano in chiesa 
rispecchiavano spesso festiva adottata nelle situazioni ludiche come il ballo. 
  
 
68 Il 13 agosto del 1615 gli Esecutori vietano di «sonar, ballar, giocar a carte et a dadi, né a qual si voglia gioco, che dir o 
immaginar si possa, né far altro tripudio et illecita operatione» nel campiello davanti al parlatorio delle monache della Celestia 
e nelle sue vicinanze; il 16 maggio 1622, una mano anonima inserì a margine del divieto di giocare «a carte, dadi, balla, ballon 
 Cfr. 
Byrant-Cecchinato 2016, p. 54. 
69 ASVe, Signori di Notte al Criminal, registri, 2, pp. 112- 14. Il documento segnala propr
«
che dette proclame et ottime 
provision non habbino sortito il debito, et votivo effetto, anzi più che mai si balla, et publice et private». 
70 Appendice, pp. 260-264. 
71 Quaranta 1998. 
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[fig. 2. In giallo le chiese solite a ingaggiare i musicisti in occasione delle proprie feste. In 
verde le pratiche ludiche colpite dai divieti degli esecutori] 
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Nella Terraferma veneta, negli ambienti rurali come in quelli cittadini, feste e balli erano 
organizzati sulle pubbliche strade e piazze, nei punti di passaggio come ponti e incroci: i 
fascicoli processuali forniscono dati precisi. A Castelfranco, nel 1578, si balla «in borgo di 
Treviso su la strada». A Poiana, villa nelle vicinanze di Castelfranco, il 10 agosto del 1553 la 
festa è organizzata «lì su la via publica, appresso el pozo» e contemporaneamente nel vicino 
-ovest di Castelfranco, nel giugno del 
1594 la festa si tiene «su la strada publica». Il 2 ottobre del 1663 la nobildonna Marietta Capello 
è denunciata al podestà per aver fatto una festa da ballo «sopra la strada publica [...] avanti la 
sua porta» a lo di Sala, allora nel distretto Padovano72. Sempre nel Padovano nel 
1589 si denuncia la presenza di un giovane armato di archibugio a ruota «sopra le feste publiche 
al ponte di San Nicollò» nella villa di Voltabarozzo73; mentre nel 1664 sono denunciati due 
Zanetto Ciotto da Caltana [...] nella publica strada»74. 
nel 1517, dei Cantezzini nel 1523. Nel settembre 1523 il ballo si tiene in una calle nei pressi 
 («penes ecclesiam Sancte Andree in cali ubi tripudiabatur»), nel 
1579 in una piazza non definita, ma è probabile in quella della stessa chiesa. A Mazzorbo nel 
giugno), la festa è organizzata «appresso la chiesa»75. 
Grazie ai dati provenienti da una serie di documenti ricca e piuttosto completa, i registri 
Litterae dei rettori di Verona76, è possibile mappare parzialmente le feste che si tenevano nelle 
ville rurali del Veronese, specialmente nei giorni del santo patrono locale. I dati, inseriti nella 
tabella sottostante, provengono nella maggior parte dai divieti emanati dalle autorità nei 
confronti dei balli a causa dei molti «scandoli et inconvenienti» che accadevano in tali 
occasioni77: pertanto essi non rendono che parzialmente il reale numero delle feste da ballo che 
si tenevano nel Veronese. Anche in questo caso, il fatto che alcuni divieti fossero reiterati negli 
stessi luoghi indica la persistenza delle consuetudini. 
 
Vill a Giorno di festa Data del proclama 
 
72 ASPd, Giochi, spettacoli, lotto 1420-1801, b. 1, fasc. 763 Due processi per festa da ballo 1663, c. [8r]. 
73 ASPd, Giudiziario Criminale, b. 2, reg. n. 29 1589, c. [1r]. 
74 ASPd, Giochi, spettacoli, lotto 1420-1801, b. 1, fasc. 841 Espositione del degano di Ballò, c. [1r]. 
75 ASVe, Murano, b. 59, fasc. Liber criminalium. 
76 Conservati in ASVr, Atti. 
77 Aspetto che sarà trattato meglio in seguito. 
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Albarè Santa Sofia (4 giugno) 28.5.1520 
Albaredo di Gardesana Santa Maria Elisabetta 23.6.1547 
Avesa  22.8.1545 
Castion Santa Maria Maddalena (22 luglio) 20.7.1545 
Castagnedo (?)  27.8.1547 
di Aprili   23.4.1547 
Badia San Pietro (29 giugno) 25.6.1547 
Brandico Natività di San Giovanni Battista (24 
giugno) 
22.6.1545 
Engiare Assunzione della Beata Vergine Maria 
(15 agosto) 
13.8.1519 
Engiare  14.8.1545; 24.9.1545 
Garda Assunzione della Beata Vergine Maria 
(15 agosto) 
13.8.1518 
Gussolengo  27.7.1519 
Gussolengo San Valentino (14 febbraio) 13.2.1520; 13.2.1546; 
12.2.1547 
Isola Porcarizza (attuale 
Isola Rizza) 
 24.4.1520 
Isola della Scala primo maggio 26 and 30.4.1547 
Marcellise San Rocco (16 agosto) 11.8.1547 
Marega  10.2.1557 
Minerbe  6.8.1527 
Montecchia Natività della Beata Vergine Maria (8
settembre) 
4.9.1518 
Montorio  14.2.1557 
Negrar e San Vito  4.2.1557 
Nogarole; Nogarole e 
Pradelle 
San Donato 27.7.1520; 
1.7.1547 
Peschiera del Garda  21.1.1547 
Porcile (attuale Belfiore) San Bernardino (20 maggio) 12.5.1519; 18.5.1520 
Roncà  20.7.1517 
San Bonifacio e Villanova  febbraio) 4.2.1519 
San Bonifacio  4.2.1546 
San Giacomo del Grigliano  24.7.1520 
San Pietro in Cariano, 
Domus Campaneae 
 28.6.1547 
Sommacampagna  novembre) 26.11.1545 
Surmona  26.6.1545 
Torre (Torri del Benaco) e 
Brenzone sul Garda 
Giorno della Sensa (Ascensione) 11.5.1520; 
9.5.1556 
Valpolicella San Lorenzo (10 agosto) 9.8.1517 
Valpolicella  26.1.1547; 24.4.1547 
Valeggio  28.9.1545 
Valeggio San Giorgio (23 aprile) 13.4.1547 
Valpantena  8.7.1527 
Villafranca  16.5.1519 
Villafranca e Lizisio (?)  27.6.1545 
Zevio, Zanco e Arbaro  23.5.1545 
Zevio  25.6.1545; 10.2.1546; 
15.1.1547 




7.1 Osterie e magazzini da vin 
 
Altri luoghi che di frequente ospitavano i festeggiamenti erano ovviamente le osterie: 
spesso esse non erano distinguibili dalle abitazioni vere e proprie. Gli storici tendono a dare 
 
suo interno erano organizzate le atività festive. Per secoli tali luoghi soffrirono il pregiudizio 
degli intellettuali: lo storico ed ecclesia
simbolo in aperta contrapposizione con la chiesa parrocchiale («t berna contra tabernaculum») 
e definì « »78. 
-1632), nel trattato La danza trevigiana, scritto nel 
1629, afferma che le danze si tenevano «per tutto il Trivigiano, a tutte le hosterie delle ville, 
alle 
confermano tale affermazione. Nel 1594 si denuncia un oste di Salvatronda solito «far sonar 
nel Padovano, perché 
sua osteria79. 
Oltre alle taverne, anche i magazzini dove si vendeva il vino al minuto ospitavano le 
pratiche ludiche: ancora una volta i divieti manati dalle autorità permettono di collocare nella 
geografia urbana di Venezia tali luoghi di ritrovo. Il 31 luglio 1571 un ordine del Consiglio di 
Dieci aggravava le pene esistenti comminando a coloro che si ritrovavano in tali magazzini per 
mangiare, bere e giocare diciotto mesi di galera coi ferri ai piedi o, in caso di inabilità, tre anni 
di bando dalla città con taglia di 100 lire; per i venditori di vino era invece prevista una pena 
pecuniaria di 100 ducati. Si vietava inoltre di tenere aperti i magazzini durante le feste ufficiali 
e le domeniche, se non un piccolo balcone. Le riunioni nei magazzini erano viste con sospetto 
pericoloso mescolamento sociale: «
mancamento» «particolarmente dove sono 
bastioni, o magazeni da vin et malvasie»: grazie alle annotazioni dei comandadori80 riportate 
 
78 Le Bras 1979, p. 139. 
79 ASPd, Giochi, spettacoli, lotto 1420-1801, b. 1, fasc. 763 Due processi per festa da ballo 1663. 
80 Coloro che a Venezia erano incaricati di pubblicare i bandi. Sulla figura del comandador si veda De Vivo 2012, pp. 263-
268. 
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sulla documentazione a oggi esistente si può stilare la lista di tali luoghi per cinque dei sei 
sestieri della città, riportata qui sotto81. 
 
Cannaregio Sopra el canpo de San Bartolamio; a San Gresostemo; a San Cancian apreso el 
magazen dala malvasia; a Santo Apostolo apreso el magazen dal vin; a Santa 
Sofia apreso el magazen da malvasia; a San Felice; al ponte da Noal apreso el 
magazen da vin; a Santa Fosca; ala Madalena; in rio terà apreso el magazen dala 
malvasia; a San Marcuola apreso el magazen dal vin; ai Servi apreso el magazen 
dal vin; a Santo Avixe apreso el magazen da vin; a San Gieremia apreso el 
magazen da vin; a mezo canaregio apreso el magazin da vin
 
Castello in cale de le Rase, apreso li bastioni; in su la fondamenta di Sagavoni 
[Schiavoni], ala Pietà, arente el bastion da vin; sul campo de San Zuane bracola 
apreso el bastion dal vin; a cale de ruga Gagufa [Giuffa?] al bastion hover furata; 
sul ponte de Santa Maria Fermosa arente quel da la malvazia; a San Zuanne 
Nuovo arente quelo dala malvazia; a San Felippo, Iacomo arente quele furatole 
deli sagavoni [schiavoni]; a San Zuanne Pollo a  bastion dal vin; in cale de Santo 
Marina al bastion dala malvazia; in cale de la Madona, de le Fave, al bastion 
dale malvazie; sul campo de San Lio, al bastion dala malvazia; in c le de la Bisa, 
al bastion da la malvazia 
 
Santa Croce a Santa Casa [?] sul canpo; a San Stai al magazen; a San Iaco dalorio; al magaze 
dei bari; a San Simio Picolo al bastio; a 3 ponti al bastio 
 
San Marco Beneto, a San Fantin, a San Luca, in cale di 
Fuseri, a Santa Maria Zobenigo, a San Moisè 
 
San Polo a Santo Aponal apreso el magazin da malvasia; a San Polo apreso el magazen 
dal vin; a San Toma; ai fra menori apreso el magazen da malvasia et da vin; a 




81 Per le citazioni del testo del bando e i dati della lista si veda ASVe, Consiglio di dieci, Proclami a stampa, b. 1, Parte presa 




Dove «che non xé sòno, non se ha niente de spaso» 









Le feste pubbliche erano strettamente legate alle esecuzioni musicali. Il legame è 
riscontrabile in modo particolarmente evidente nella pratica che da secoli simboleggia 
Senza musica, la danza non poteva avere luogo. Al contempo, 
va: in area veneta, per secoli la parola 
festin o festa è stata utilizzata come sinonimo di ballo 1. 
elle chiese essa solennizzava consuetudinariamente le celebrazioni 
liturgiche, e ogni tentativo di limitare le esecuzioni sonore suscitava proteste e resistenze. 
Quando, nel marzo del 1533, il Consiglio di dieci cercò alle 
sole feste celebrate dalle scuole grandi veneziane, i membri delle altre scuole presentarono una 
supplica chiedendo di « » nelle loro istituzioni, 
sottolineando che  era stata introdotta durante le liturgie in onore di Dio, e che «se 
invitano con questo meggio li populi a frequentar le chiesie sancte et altri luochi pii, dove 
exitano a devotione et non dano loco al otio, che sol esser causa di tutti i mali». Il grande 
concorso di persone durante le feste garantiva importanti introiti che erano in seguito devoluti 
ad pias causas: senza «la musica et altre ceremonie exterior» le feste delle scuole minori 
«sarebbero abandonate, con infinito danno di poveri di questa inclita cità»2.
La musica era un elemento fondamentale di ogni tipo di celebrazione poiché predisponeva 
le persone allo spirito festivo. Un giovane bottegaio veneziano, processato nel 1556 dal podestà 
 
1 Si veda a riguardo anche quanto scritto nel commento di Chiara Biagioli alla commedia goldoniana Il festi o, Goldoni 2014, 
p. 199-200. Ma anche nelle fonti normative i due termini sono usati come sinonimi: si veda più avanti, cap. VI. Ancora oggi 
gli studiosi sostengono che «sul piano antropologico le espressioni coreutiche costituiscono una sorta di trasfigurazione 
simbolica e rituale della stessa condizione festiva». Satta 2007, p. 26. 
2 ASVe, Consiglio dei Dieci, Parti Comuni, Filza 59, n. 68, Allegato I. Fonte cit. in Da Col 2018, pp. 231. 
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di Murano per aver organizzato un ballo non autorizzato , si giustificò 
affermando che «anche dove li entra le done, t che non xé sòno, non se ha niente de spaso»3. 
In ambito sacro come in quello profano, la musica immergeva gli ascoltatori in una dimensione 
temporale distaccata dalla quotidianità e permetteva loro di estraniarsi dal mondo reale e di 
farsi coinvolgere profondamente nel rituale4. 
iniziavano a festeggiare attirate dai segnali sonori prodotti dalle campane o dalle note dei 
musicisti che accompagnavano i balli; quando la musica finiva anche la festa aveva termine e 
la folla di festanti abbandonava il luogo. Qualora la musica fosse interrotta da un atto violento 
o da un evento fortuito, i festeggiamenti riprendevano solamente se si ricominciava a suonare. 
A Castelfranco, nel febbraio del 1572, a causa del tentativo di arresto di alcuni uomini armati 
da parte degli ufficiali del podestà la festa si fermò e, secondo la deposizione del musico, «le 
done si misse in paura, et io per aquietarle mi messi a sonar»5. A Ceneda, nel 1605, uno scambio 
di colpi di spada interruppe le danze in corso: un uomo, vedendo la gente allontanarsi, cercò di 
far ricominciare la musica, ma si scontrò , 
intenzionato a far terminare la festa6. 
del ruolo svolto dalla musica rendeva consuetudinario il consumo di 
 durante le feste pubbliche rvento di cantori e strumentisti era necessario 
ovunque vi fossero persone intenzionate a festeggiare: le possibilità di ingaggio offerte dalle 
numerosissime occasioni previste dal calendario liturgico favorirono lo sviluppo di un ricco 
mercato musicale. A
stampe musicali, le feste pubbliche offrivano ghiotte opportunità di guadagno anche ai 
tipografi. 
usici 
a. Fino alla 
metà degli anni Novanta i musicologi hanno limitato le proprie indagini ai repertori delle 
maggiori istituzioni religiose; in seguito il quadro è stato arricchito da una serie di indagini 
promosse da David Bryant ed Elena Quaranta, i quali hanno dimostrato che anche le istituzioni 
minori  chiese parrocchiali, monasteri e conventi maschili e femminili, scuole e confraternite 
 
3 ASVe, Murano, 61, fasc. 2 1555-1557 21 marzo, passim. 
4 Secondo Becker 2004, p. 27, «Music provides a link between alternate selves and alternate places and alternate times that 
become real places and real times in trance experiences. By enveloping the trancer in a soundscape that suggests, invokes, or 
represents other times and distant spaces, the transition out of quotidian time and space come easier. Imagination become 
experience. One is moved from the mundane to the supra-normal: another realm, another time, with other kinds of knowing». 
5 BCCV, Reggimenti, 18, c. 392r. 
6 ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XIX, n. 123, 16056, Contra Marium Breghinum occasione vulnerum in personas Marci 
Placentini, Dominici Placentini et Sansoni de Sansonibus, difesa di Mario Breghin, ultimo apr 1606. 
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 solennizzavano consuetudinariamente le proprie celebrazioni ingaggiando cantori e 
pratico7. Alla luce dei risultati ottenuti nelle loro ricerche i due studiosi hanno efficacemente 
paragonato la produzione musicale legata alle maggiori istituzioni religiose alla punta di un 
enorme iceberg ancora da scoprire8. Ma, ovviamente, il consumo di musica nelle feste 
pubbliche non si limitava alle sole celebrazioni religiose: in ambito profano, danze e mattinate 
animavano i paesaggi urbani e rurali con altrettanta incidenza. In questo capitolo si uscirà 
dunque dal contesto della musica sacra da chiesa per fare emergere una parte ancora sommersa 
iceberg : «da festa»  ovvero da ballo  che 
poteva realizzarsi sia nei giorni e nei periodi fissati nel calendario, sia nelle feste che nascevano 
. Anche questo tipo di consumo 
musicale itolo indagherà le 
connessioni tra il mestiere del musico da festa e la produzione e diffusione delle cheap prints 
in ambiente veneziano. 
 
 
1. Il motore della festa: il musico 
 
hi voleva 
suonare per le strade. La figura del musico rinascimentale è piuttosto difficile da definire, 
compresa in uno spettro che va dai cantori e strumentisti operanti nelle corti e nelle più 
importanti chiese ai canterini che animavano le strade e le piazze delle città. Questi due poli 
hanno fornito a molti musicologi le fondamenta per costruire una rigida tassonomia 
interpretativa che divide i musicisti in due grandi gruppi: da un lato i
i musici da strada, immaginati come buffoni 
itineranti provenienti dal mondo dei cantimbanchi9. Gli studiosi odierni sembrano così 
 
7 lo 
scorso, si veda Quaranta 1998, pp. VII-X. Per u
in tutta la penisola italiana in epoca moderna, cfr. Bryant-Quaranta 2006. 
8 Il paragone è in Bryant-Quaranta 2006, p. 7. 
9 mo saggio di Paolo Da Col, dove lo studioso individua da una parte «  
series of ephemeral and extemporaneous events, often commercial in nature, conducted en plein air: theatrical performances 
 and the sale of cheap text, images and printed books, miracolous substances and other articles, always adorned 
with singing. Recent research has tried to reconstruct the nature of these events and their pricnipal actors, who included 
cantimpanca, zanni, blind singers, cerretani or swindlers and storytellers» «professional vocalists, 
men paid to lend their private voices to private and public musical performances or to teach their art, and who supported 
». Da Col 2018, pp. 230-231. 
musicale del canterino si deve al rinnovato interesse che recentemente il tema ha stimolato in 
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gli strumentisti si suddividevano 
in due parti nettamente contrapposte: gli «ottimi suonatori di diversi instromenti» che si 
esibivano nelle corti e nelle più importanti chiese e cappelle signorili e «la feccia propriamente 
del suonare», comprendente tutti i suonatori di «cetre, lauti, lire, viole, flauti, cornetti, pifferi, 
organi, salterii, manocordi et infiniti altri instromenti» e operanti nel mondo effimero che 
brulicava al di fuori delle maggiori istituzioni10.  
. Indubbiamente i 
musici rappresentati dai due poli esistevano, ma spesso le figure si confondevano: il musico di 
strada possedeva abilità degne di operare in una corte 
poteva arrotondare con le occasioni offerte dalla piazza11. Inoltre, tra i due poli si estendeva 
una vasta zona grigia composta di figure difficilmente categorizzabili, che potevan  vivere di 
musica ma non essere musicalmente alfabetizzate, o al contrario 
musicale ma non riuscire a trovare sostentamento unicamente suonando o cantando, oppure 
aver condotto una vita lavorativa sfacc attività musicale continuativa 
occupava solo una parte di tempo. 
animare con suoni e canti i luoghi pubblici delle città: come si vedrà, balli pubblici e mattinate 
erano fenomeni musicali altrettanto diffusi, anche se attualmente la loro presenza sembra 
rimanere invisibile agli studiosi12. Per liberarsi dalla rigida suddivisione garzoniana è 






come notato da Marcello Sorce Keller, risulta quantomeno anacronistico, 
poiché i mestiere sconosciuta in epoca moderna in 
ambito musicale13. Q professione, bisogna 
 
studiosi di varie discipline: si -Richardson- -Rospocher 
2016. I musicologi hanno seguito questa tendenza: Wilson 2016 e Fenlon 2016. 
10 Garzoni 1996, pp. 700-717. 
11 Come nel caso di Antonio, canterino che nel Quattrocento operava sia in piazza San Martino a Firenze, sia in elitari ambienti 
privati. Cfr. Wilson 2016, p. 158. 
12 
dalla eccessiva specializzazione. Si prenda a esempio uno dei pochi studi dedicati alla danza a Venezia, Pontremoli-La Rocca 
1993. 
13 ller 
1996, pp 69-81. 
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interpretare il  termine con un significato più ampio, come «ciascuna delle varie art
»14. Le fonti 
testimoniano che la musica, più che offrire la prospettiva di una carriera professionale, era 
assicuravano un introito costante. 
Si consideri il musico ecclesiastico, regolare o secolare. Sovente egli poteva contare sulle 
entrate derivanti da una sinecura o da una titolazione presso una chiesa, dove magari svolgeva 
umentista15: sarebbe pertanto riduttivo definirlo univocamente 
come musicista. In molti casi proprio il fatto di poter contare su un privilegio permetteva ai 
musici ecclesiastici di dedicarsi alle attività sonore a tempo pieno: spesso i religiosi 
trascuravano i propri obblighi devozionali per approfittare degli ingaggi musicali, sia sacri che 
minacciava di sospendere da ogni beneficio ed escludere in modo perpetuo da qualunque 
«
cappellani di gallere, o per altra via cercano viver in libertà avidi del denaro di una licenziosa 
vita vagan per la città, et a guisa di mercenari andar, cantando non solo in questa et in quella 
chiesia, ma ancho a nozze et altri piaceri»16. 
parallelamente a un altro mestiere, sia che operassero in ambienti urbani che nelle numerose 
ville rurali o montane che costellavano la Terraferma veneta. I rurali descritti nella 
cinquecentesca canzone Il spasso della villa di Giulio Mantoano trovano nella musica un 
mezzo di sostentamento nei periodi di miseria: di loro si afferma beffardamente «che co i se a 
casa no gha po de pan / e in scambio de disna i va cantando el toresà»17. In effetti, le molte 
occasioni di guadagno offerte dalla musica spingevano i contadini a imparare a suonare uno 
strumento. Nel già citato caso del 1579 nella piccola villa di Perarolo, i fratelli Geronimo e 
Battista, insieme al padre Mattio Campanaro, prendono lezioni di «violon» da un musico 
vicentino, chiamato Valentino il Tardo, allo scopo di «avezzar le mani al tasteggiare et ben 
essercitare quella proffessione». Nonostante secondo alcuni abitanti della villa i due fratelli 
suonassero ancora piuttosto male uno dei quali, con spirito garzoniano, paragonerà le loro 
 
14 Questa la definizione data dal Tommaseo-Bellini, ad vocem. 
15 Numerosi gli esempi citati negli studi sulla diffusione della musica polifonica nelle chiese parrocchiali e monastiche: Bryant-
Quaranta 2006, Quaranta 1998, Bryant-Pozzobon 1995. 
16 Decreto registrato in ASTv, CRS, Santi Martino e Rosa di Conegliano, b. 13, reg. Giornale e maestro 1590-1591-1592, c. 
8r-v. 
17 Il spasso (s.d.), pp. [2-3]. El toresan era una nota canzone da ballo. 
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performance a quelle dei cantimbanco operanti nelle piazze di Verona18  essi ebbero un 
 ville 
vicine: «sono statti pregati da molti a voler andar a sonar et far festa in diversi luoghi, et loro 
per non saper ben sonar per esser ancora ignoranti di ben far tal proffessione, han negato di 
andarvi»19. 
Al contempo, la richiesta di lezioni offriva occasioni lavorative a chi la musica la 
conosceva già: strumentisti itineranti come il Tardo vicentino, del quale si sa solo che «non ha 
stancia in alcun loco»20, oppure abitanti delle stesse ville, come Bartolome  Rizzato da Santo 
Stefano di Minerbe «che si delletta sonar de lira». Talvolta la competizione per accaparrarsi un 
insegnante poteva inasprirsi violentemente: proprio Bartolomeo Rizzato, nel gennaio 1578, fu 
vittima di un agguato mentre stava tornando a casa accompagnato dal suo allievo, un bovaro 
 «boar», era venuto 
a conoscenza delle lezioni che Bartolomeo impartiva, si era infuriato perché «non voleva che 
sonasse ad altri», ed era quindi entrato nella casa di Cesare intimando al musico «che dovesse 
». Nonostante le minacce, 
Cesare convinse il musico a continuare le lezioni perché troppo «desideroso di imparar di quel 
instrumento» e ne pagò lo scotto21. 
Che la musica offrisse agli abitanti delle campagne un guadagno complementare a quello 
proveniente dal mestiere di tutti i giorni è dimostrato anche da numerose fonti processuali. In 
un processo formato per un ferimento arrecato durante un ballo a Castelfranco, nel 1578, fu 
interrogato un certo Domenico «sutor», il quale dichiarò di non aver assistito alla scena perché 
intento a contare i soldi «
sonador»22. Il 19 luglio 1628, il «degan»23 della villa di Mirano denunciò al podestà di Padova 
una rissa avvenuta la domenica precedente durante il gioco degli «zoni», dichiarando però che 
al momento non era presente, perché era nella vicina villa di Martellago a suonare il violino, 
attività che sosteneva essere la sua «professione»24. Nelle aree di montagna la situazione era 
 
18 «Io diceva delle volte ssai orbi et canta in banco sonano del predetto 
instromento de lira, et perché non sapeva sonar, et tutti lo dicevano». ASVr, Atti dei rettori veneti, b. 113, Contra sonatores 
del Perarollo videlicet Mathium Campanarum et alios, costituti di difesa, 4 set 1579. 
19 ASVr, Atti dei rettori veneti, b. 113, Contra sonatores del Perarollo videlicet Mathium Campanarum et alios, capitoli di 
difesa, 4 set 1579. 
20 ASVr, Atti dei rettori veneti, b. 113, Contra sonatores del Perarollo videlicet Mathium Campanarum et alios, costituto di 
Geronimo Campanaro, 27 ago 1579. 
21 ASVr, Maleficio, b. 15, c. 88r-v. 
22 BCCV, Reggimenti, 23, sub data, int. del 15 luglio 1578. 
23 Il degan era un rappresentante di comunità con compiti amministrativi e di vigilanza. 
24 ASPd, Giudiziario criminale, b. 4, fasc. 18, senza titolo, atto processuale segnato a marg. Miran. 
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pressapoco identica: i musici attivi a Mel e altri borghi del Bellunese nella prima metà del 
Seicento erano nella maggior parte artigiani, alcuni di essi benestanti, e tutti avevano un 
secondo lavoro25. 
La situazione non era molto differente nei centri urbani, dove molto spesso i musici 
svolgevano attività artigianali26. Nel 1578 a Verona, un Oliviero fu ferito durante un ballo che 
si teneva nella contrada di San Faustino, dove suonava insieme a un compagno: durante il 
 
periodo di degenza, per recuperare i guadagni persi a causa della ferita a seguito della 
sospensione dei lavori nella sua bottega, dove conciava calze. Un suo lavorante, interrogato, 
confermò che «per mio giudicio haverà potuto guadagnar nove et diece grossi al giorno 
secondo che si lavorava» e che da quando Oliviero era stato ferito «la botega è andata 
sottosopra che ha fatto poche facende di lavorar, et è stata serata più volte»27. Nel 1628 due 
musici abitanti a Padova, Zuanne «che sona il basso, che sta qui al Bo, che conza calze»  un 
«Domenego mareschalco che sona il violin che sta a San Nicolò» accompagnarono i balli nella 
vicina villa di Torre28. 
Anche in realtà dove il mercato era particolarmente ricco e offriva importanti opportunità 
ai musici, come a Venezia, spesso questi ultimi svolgevano diversi mestieri. Un caso esemplare 
è fornito dalla figura di Pasqualino Savioni29: alcuni importanti dati sul suo conto emergono da 
un processo formato dai Provveditori sopra ai monasteri per una mattinat  tenuta nel Carnevale 
nel 
uno «spagnol che canta in giesia de San Marco», identificabile con il soprano Antonio de 
Ribera30. Dai verbali emerge che Pasqualino suonava consuetudinariamente durante i riti 
liturgici solenni in alcuni monasteri femminili veneziani: egli fu infatti riconosciuto da diverse 
nobildonne perché «vien sempre adoperando quando si fa cantar qualche messa solenne» ei 
cenobi della Celestia e di Santa Ternita. Oltre a questi importanti ingaggi Pasqualino poteva 
 
25 Corazzol 2016, pp. 143-147. 
26 
pp. 441-445; Vio 2006. 
27 ASVr, Maleficio, b. 15, cc. 1391r e 1400r. 
28 ASPd, Giudiziario criminale, b. 4, fasc. 18, senza titolo, atto processuale segnato a marg. Torre. 
29 Da non confondere, vista la cronologia, con Pasqualino di Florio Savioni, più volte scrit urato dalle Scuole grandi veneziane 
e dal 1590 al servizio della cappella ducale. 
30 
mattinate, alcuni di loro cominciarono a litigare: «Fo ditto dal Spagnol che canta in giesia de San Marco che si dovesse andar 
verso San Zulian, et un Zaneto che sona de corneto, et un Pasqualin che anche lui sona de corneto dissero che volevano che si 
andasse a Santa Ternita et comenzorno a contender»; ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 16v. 
Antonio de Ribera soprano spagnolo della cappella marciana, fu ammesso il 3 febbraio del 1569 nella scuola di Santa Maria 
della Carità: cfr. Glixon 1983, p. 420. 
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contare su un salario stabile corrisposto dal teatro di San Moisè, nel quale probabilmente 
suonava durante le 
detto «Zaneto»31. Con queste premesse, Pasqualino ha le carte in regola per rientrare nella 
categoria garzoniana di «ottimo suonatore»: uno strumentista ben inserito nel mercato musicale 
che la prima domanda rivolta a Pasqualino dai giudici riguardasse proprio le sue attività 
lavorative: «el fa altro mestier che di frutariol?»32. Pasqualino, oltre che musico, era dunque un 
definendosi «sonador di cornetto et musico per le chiese et per le feste», tentò di entrare 
 Sulla decisione del consiglio pesò proprio 
il fatto che in passato avesse svolto molteplici lavori: Pasqualino sosteneva di essere stato 
autorizzato a esercitare da stampatore in virtù di una parte del Senato che liberalizzava i lavori 
artigiana - 33, ma il consiglio 
rispose che «
professione lontana esercitarla»34. Anche per i musici più dotati, dunque, era normale svolgere 
diversi mestieri: altri due strumentisti che parteciparono con Pasqualino alla mattinata del 1569 
erano bottegai, un Bastian «drapier» con bottega a Rialto e un Martin «mercer in Marzaria»35. 
La sovrapposizione tra la figura del musico e qulla del bottegaio rende la realtà sociale 
del primo difficile da definire chiaramente. Recentemente alcuni musicologi hanno posto 
attenzione alle reti sociali dei musici, ricostruibili attraverso lo studio dei registri battesimali e 
dei testamenti36: le ricerche di questo tipo sono condotte attraverso la registrazione dei nomi 
che in qualche modo sono connotati musicalmente (cioè affiancati dalle parole «sonador» o 
«cantador» o più in generale «musico»), ma tralasciano necessariamente nomi di bottegai che 
potenzialmente potrebbero nascondere musicisti. 
 
31 Interrogato dai Provveditori su che cosa aveva parlato con Pasqualino nel suo ultimo incontro, Zuane rispose: «circa il sonar, 
perché siamo salariadi alla comedia di San Moisé». ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 13v. 
32 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 8r. 
33 Si riferiva alla parte del Senato del 15 marzo 1577, che liberalizzava temporaneamente le attività artigianali per sopperire ai 
vuoti causati dalla grave epidemia di peste che colpì Venezia in quegli anni, imponendo ai gastaldi delle arti di accettare i 
nuovi adepti «senza li requisiti ordinarii osservati per il passato». Senato, Deliberazioni, Terra, Registri, 51, c. 164r. 
34 Cit. in ASVe, Arti, 163, reg. Atti n° I, c. 7r. Fonte trovata su tesi di dottorato di Laura Carnelos, consultata in rete. Il rifiuto 
l 
volume Petri Lombardi episcopi Parisiens. Sententiarum libri IIII. Ad totius operis finem subiiciuntur articuli erronei Parisis 
iam olim damnati, adiectis nonnullis ipsius magistri, in quibus communiter ipse non probatur. Post omnes omnium editiones 
ex collatione diversorum exemplarium emendatissimi, et ad singulos libros titulorum, ac ad finem rerum indice copiosissimo 
aucti et locupletati, Venetiis, apud Pasqualinum Savionum, 1578. Il tentativo di Pasqualino poteva essere legato alla sua attività 
di musico: durante le perfomance i musici vendevano le proprie composizioni nel formato di fogli volanti, e, quando esaurivano 
le stampe, passavano agilmente alla vendita di copie manoscritte fatte sul momento. Cfr. più avanti, pp. 81 e ss. 
35 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 14v. 
36 Cfr. Baroncini 2012 ma anche, parzialmente, Di Pasquale 2015. Tali fonti sono utilizzate solitamente dagli storici per 
ricostruire le reti di clientela e identificare i gruppi famigliari: per esempio Alfani 2007. 
 59 
Anche gli studi incentrati su elenchi di nomi, come le liste di contumacia nei lazzareti37, 
musici 
dipingere un quadro estremamente parziale: i nomi delle persone che entravano e uscivano dai 
lazzareti riportavano il mestiere riconosciuto dalle autorità o percepito dalla comunità di 
provenienza; e si ricorda nuovamente che anche il veneziano Pasqualino Savioni, musico di un 
certo livello, è definito dai giudici che lo processano come «el fruttaruol da San Gregorio che 
sona» e da un testimone come il «Pasqualin che èfio della fruttarola da San Gregorio»38. 
 
 
: balli e mattinate 
 
Lo stretto legame esistente tra la musica e lo spirito festivo creava occasioni di lavoro 
virtualmente infinite: non stupisce dunque che molti decidessero di impegnare parte del proprio 
tempo a imparare uno strumento. Finora numerose ricerche sono state dedicate agli ingaggi 
offerti dalle numerose istituzioni religiose che costellavano il territorio veneto, dai teatri, dai 
ridotti e dai ricchi mecenati39: ma anche le occasioni offerte dai balli e dalle mattinate, 
festeggiamenti molte volte improvvisati che non coincidevano necessariamente con un giorno 
di festa segnalato nel calendario, c stituivano un solido mercato per i musici, tuttora rimasto 
sto agli occhi degli studiosi. 
Cantori e strumentisti potevano guadagnare molto bene in tali occasioni. Il lauto guadagno 
è sottolineato in un trattarello moralizzante contro il ballo scritto da un anonimo religioso 
padovano. Secondo il religioso, la danza 
 
in alcuni fomenta avaritia, cioè negli hosti e suonatori, che per occasione del ballo guadagnano. Percioché 
questi, per guadagnar assai, desiderarebbero che si ballasse ogni festa, et ogni giorno, non ostante che il ballo 
(in quanto promiscuo) sia verament  cosa di sua natura cattiva.40 
 
Le fonti processuali forniscono in alcuni casi dati precisi su quanto potessero guadagnare 
i musici accompagnando balli e mattinate. A Murano nel 1556, alla fine di una festa un musico 
tendeva di avere uno 
 
37  
38 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, rispettivamente cc. 12r e 22v. 
39 Companion to Music in Sixteenth-Century Venice, Schiltz 2018. 
40 Il ballo promiscuo, pp. 27- o del XVIII secolo in area trevigiana. 
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più piccola Ceneda, nel 1602, i musici ricevettero un pagamento di 40 soldi in cambio di «tre 
o quattro basse» e altrettante gagliarde41. A Murano, nel luglio del 1561, a cinque strumentisti 
furono offerte 5 lire per suonare una mattinata42. Queste testimonianze permettono di 
a di balli e mattinate per il mercato musicale, se si considera che uno 
strumentista ingaggiato ad hoc nella cappella ducale 
natalizio nel 1576-1577 riceveva un totale di 3 scudi (equivalenti a circa 18 lire) per i suoi 
servizi43. 
accompagnando balli e mattinate, e i più fortunati potevano riuscire a dedicarsi interamente 
alla musica. Nel Novellino di Masuccio Salernitano, nella novella V, si parla  con un doppio 
senso osceno  di un giovane sarto di nome Marco, il quale 
 
si faceano, sonando con una sua piva molto bella che egli avea; ed essendo di volto e di persona bello e tutto 
pieno di nuovi motti, dovunque andava era con feste e piacere ricevuto; la qual cosa gli mettea di gran lunga 





Balli e mattinate erano legati alla festa non istituzionale, e pertanto sono eve ti più difficili 
da ricostruire rispetto a quelli che avevano luogo nelle chiese, nei ridotti o presso i teatri. In 
particolare, risulta difficile coglierne le dinamiche organizzative: a differenza delle musiche 
che accompagnavano le liturgie, per i balli e le mattinate non sono disponibili raccolte 
normative che suggeriscano un modus operandi di ingaggio fisso e ripetitivo, come nel caso 
delle mariegole delle Scuole veneziane, né registrazioni delle entrate e delle uscite che 
 
41 «
arde [...]». ASDVV, Processi 
criminali, b. 8, fasc. XVI, n. 108. 
42 
esser ben pagadi; rispose Zorzi zavater et disse «ve darò cinque lire», cfr. ASVe, Murano, b. 64, c. 37r. 
43 ASVe, Procuratoria de Supra, Cassier chiesa, reg. 3, sub data (31 dicembre 1576). Ringrazio David Bryant per avermi 
segnalato la fonte. 
44 Salernitano 20104, p. 163. Impossibile non pensare al doppio senso in  novella: Marco è un giovane 
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testimonino il giro di denaro legato a queste occasioni45. Tuttavia, è possibile colmare 
parzialmente il vuoto grazie ai dati provenienti dalle fonti processuali. 
Il principale organizzatore dei balli è solitamente chiamato «mazziere»46: era questo una 
sorta di impresario del divertimento ante litteram, al quale spettava una parte dei guadagni 
ottenuti con i balli. La funzione del mazziere era sia organizzativa che di sicurezza: ospitare la 
festa, ingaggiare i musicisti e intervenire per s dare le frequenti risse. Talvolta la sua figura 
coincideva con quella del «capo di ballo», il quale assumeva ruoli particolari, che saranno visti 
in seguito47. Non sempre i mazzieri erano i padroni del luogo dove si tenevano le danze: nel 
1663 a Vigodarzere, nel Padovano, Antonio Casotto, «hoste et beccaro», ospitò nella sua 
osteria numerose feste, dalle quali «egli haveva il guadagno»; ma il mazziere era un tale 
Geronimo Tunin48. Sempre nel Padovano, nel 1628 si tenne un ballo nella villa di Salgaro «nel 
curtivo delli signori di Montagnana», ma fu un «Piero hortolan» che «fece la festa de ballare»49. 
In alcuni casi il mazziere poteva essere lo stesso musico, che prendeva in affitto il luogo dove 
si svolgeva la festa: nel 1568 Alvise Girardin, suonatore di piva, durante le danze che 
cercherà di allontanare un disturbatore affermando 
« »50. 
Il mazziere poteva gestire varie attività ludiche: a Venezia, nel 1643, gli Esecutori alla 
bestemmia condannano un certo Antonio Menicci detto «C razza» per vari crimini: oltre a 
«comodo ad 
Mattio in Rialto» e per aver, negli anni precedenti in periodo di Carnevale, organizzato «b lli 
»: egli sconterà una pena di tre 
anni di galea con ferri ai piedi e il pagamento di 400 lire51. 
Nei periodi in cui il ballo era concesso unicamente previa autorizzazione delle autorità52, 
era compito dei mazzieri procurarsi la licenza: qualora non la ricevessero, essi dovevano 
 
45 
Cinquecento. Cfr. Quaranta 1998. 
46 Boerio definisce il mazzier come « ». Cfr. Boerio, 
ad vocem. Ma in italiano antico il mazziere era «chi ha cura che le processioni girino con ordine». Cfr. Tommaseo-Bellini, ad 
vocem. Nella quinta ed. della Crusca i «mazzieri si dicono quei cappellani cantori che nelle chiese maggiori nelle solenni 
funzioni portano la mazza; e così anche quei confratelli di una compagnia che in una processione portan la mazza, e han cura 
che quella vada con ordine», cfr. Crusca V, ad vocem. 
47 Si veda più avanti, pp. 112-119. 
48 ra 
non ne vengon fatte più, e questi bisogna le facesse far Antonio Casotto, hoste publico, egli haveva il guadagno. Interrogato
chi fossero i sonatori e mazieri rispose: uno era Francesco Cestaro, e Giacomo Argini sunator, e Geronimo Tunin era maziero.» 
Cfr. ASPd, Giochi spettacoli lotto 1420-1801, b. 1, fasc. 763 Due processi per festa da ballo 1663, c. 3v. 
49 ASPd, Giudiziario criminale, b. 4, fasc. 14 Ferita datta a Pier Antonio Cingano, c. [2v]. 
50 ASTv, Comunale, 1736, Processus super homicidio, c. [1r]. 
51 ASVe, Esecutori, 62, reg. Raspe da 1642 a 1649, cc. 54v-55r. 
52 Sul sistema delle licenze si veda più avanti, p. 223.
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rispondere della violazione insieme a coloro che ospitavano la festa e suonavano. Nel 1664, il 
giorno di San Bartolomeo (24 agosto), nella villa di Ballò, vicino a Padova, furono organizzate 
dicen
anco a Marco suo fratello, quale pure era come maciere sopra il ballo»53. 
La licenza doveva essere rilasciata dal rettore del luogo in cui si teneva il ballo: il 14 aprile 
1561, il podestà di Treviso, che aveva vietato senza deroghe la presenza dei musici nelle ville 
del territorio sotto la sua giurisdizione, concesse a un certo Zammaria de Toni di organizzare 
un ballo nel proprio cortivo «per conto de nozze in segno de alegrezza», specificando che 
doveva essere condotto «con ogni modestia, avertendo però che non sucieda scandalo 
alcuno»54. Dato il gran numero di giurisdizioni presenti nel territorio della Repubblica, tale 
norma poteva creare problemi agli organizzatori. Il 21 ottobre 1663 Antonio Casotto, il già 
citato oste di Vigodarzere, fu arrestato a Padova perché accusato di avere organizzato feste da 
dichiarava, forse per farla franca, di aver ricevuto la licenza dal rettore della vicina villa di 
Camposampiero: il podestà e capitano di Padova gli rispose che la «licenza che asserite non 
può giovarvi, poiché siete sottoposto a questo reggimento criminale, a cui anco dovevi ricorer, 
non a quel di Campo San Piero» e lo condannò a ricevere «tre squassi di corda in publico»55. 
Coloro che riuscivano a dimostrare di aver ricevuto la licenza erano invece rilasciati e risarciti: 
successe a Chioggia nel gennaio 1530, quando un fante del podestà dichiarò di aver sequestrato 
gli strumenti di alcune persone accusate di aver organizzato feste da ballo nelle proprie case. Il 
podestà, dopo aver appurato che gli accusati erano in possesso delle licenze, ordinò di restituire 
loro i liuti 56. 
Sebbene, per ovvi motivi di controllo, la maggior parte dei divieti concernenti il ballo 
richiedessero «expressa licentia scritta», talvolta poteva bastare la semplice autorizzazione 
iter necessario a ottenere il desiderato permesso poteva essere 
molto semplice e diretto, ma non sempre andava a buon fine. Il 26 febbraio 1556 alcuni giovani 
bottegai veneziani stabilirono di cenare nel palazzo dei Priuli, a Murano, di proprietà del 
patrono di uno di loro. Una volta arrivati sul posto, decisero di allietare il banchetto con un 
 
53 ASPd, Giochi spettacoli lotto 1420-1801, b. 1, fasc. 841 Espositione del degano di Ballò, sotto il vicariato di Miran, per 
festa da ballo fatta da Zanetto Ciotto, senza licenza e contro il divieto della degan della villa di Ballò. 
54 ASTv, Comunale, b. 67, reg. 1561, sub data. 
55 Cfr. ASPd, Giochi spettacoli lotto 1420-1801, b. 1, fasc. 763 Due processi per festa da ballo 1663, c. 2r-v. 
56 ASVe, Chioggia, b. 27, reg. I Girolamo Avanzago podestà, 1530-1532, c. 271r. 
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ballo: uno dei partecipanti si incaricò di ingaggiare il musico, affermando di conoscerne uno 
disposto a venire a suonare, e si imbarcò immediatamente alla volta di Venezia, poiché il 
musico abitava vicino ai Crociferi, nella zona delle attuali Fondamente Nove. Nel frattempo, 
gli altri furono avvisati da un muranese che avrebbero potuto avere dei problemi con la 
giustizia, perché il podestà del luogo aveva vietato le danze. Per ovviare a questo inconveniente 
decisero di spedire dal rettore uno di loro, Ludovico di Masi, eletto «capo di ballo», per 
richiedere la licenza57. Ludovico si avviò con un altro compagno verso il palazzo podestarile; 
una volta arrivati, i due trovarono il portone chiuso: ai richiami rispose un giovane servitore, 
di circa quindici anni, il quale chiese loro il motivo della visita. I due risposero che volevano 
chiedere la licenza di far suonare un musico al loro convito. Allora il servitore li lasciò e, poco 
dopo, ritornò con la risposta: il podestà non voleva che si facesse alcun ballo; tuttavia essi 
avrebbero potuto tenere il banchetto, a patto di chiudersi in casa e non fare confusione («el me 
alcuno»)58. Ovviamente le danze si fecero ugualmente. 
sere 
sono disponibili pochissime testimonianze di tale pratica59. Secondo una lettera spedita dai 
Provveditori di comun ai Capi del Consiglio di dieci, gli organizzatori dei balli fabbricavano 
delle strutture effimere, chiamate «casoni»60, sotto le quali si tenevano le danze. Il documento, 
risalente al 2 febbraio del 1643, è interessante perché registra un problema che ancora oggi 
caratterizza le feste pubbliche: il poco rispetto per gli spazi comuni. I Provveditori chiedevano 
infatti al Consiglio dei dieci di autorizzare una delibera che avrebbe obbligato tramite piezaria 
gli organizzatori a risarcire le somme sostenute per la riparazione dei danni che i partecipanti 
alla festa causavano «
 
57 ASVe, Murano, 61, fasc. 2 1555-1557 21 marzo, passim. 
58 Ivi. «veni con Zacomo Tagiapiera al palazo per parlar con il clarissimo potestà de Muran, et troviti la porta serata, et bateti 
et mi rispose uno servitor vestito de rovan de età de anni 15 over 16 salvo la verità, et mi domandò che cosa voleva et resposi 
voler parlar con el clarissimo potestà et lui respose quello io voleva, gli dissi che eremo io over 12 zoveni che volevano cenar 
insieme, et perché havevemo uno arpicordo, volevamo sonar tra nui, et cusì domandemo licentia a sua magnificentia, et lui 
entrò dentro dalla camera et stete un pocho, et poi ritornò ridando et dise queste parole: «la sua magnificentia è occupata con 
alquanti gentilhomini, non se li pol parlar, ma el me ha ditto chel non vol che se tegna ballo, ma si volle cenar tra voi sereve 
et non fe strepito alcuno». A questo io me misi a rider et gli disi «è di de seno se lè così» perché lui rideva; eremo alla porta 
della scala che lui disse « » doe volte, et serò la porta». 
59 Accenna a tale uso, in auge negli a
andrebbe approfondito: entrambi gli studiosi citano unicamente un documento del 1633 che vieta ai cantori di S. Marco di 
suonare ai balli pubblici. Il documento è trascritto in 
123b. 
60 Secondo Boerio, ad vocem, il «cason» 
poveri in campagna. 
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et altro». Il giorno stesso i Capi autorizzavano la delibera, e il 3 febbraio essa fu resa nota al 
61. 
Talvolta anche le mattinate erano pianificate per tempo 
festive. Nel Carnevale del 1569, il nobiluomo Zuan Francesco Lion e un suo amico scultore di 
nome Martino decisero «di andar una sera a far musiche»: la mattinata doveva avere luogo 
dopo un 
cambio della cena e della possibilità di eseguire alcune musiche «per proprio conto» fecero a 
meno del pagamento. Il nobile racconta di aver procurato le vivande per banchettare insieme 
62. Raccolto il 
necessario, proseguiva Lion, fu pianificato il viaggio: «fo fatta una poliza, cioè io notai in casa 
mia tutti li luoghi dove si haveva da andar ad instantia de cadaun, et detta poliza fu poi 
squarzada essendo in burchiello»63. Uno dei musici affermò che il nobile richiese di suonare 
sotto ai balconi del cardinale Pisani, «poi a San Cancian dal Venier [...] et poi ancora a San 
Cancian da alcune signore»; lo scultore volle che si andasse anche «a San Hieronimo, a far la 
matinada ad una sua signora»; infine i musici scelsero di andare nei pressi del ponte di Santa 
Ternita «in una corte»64. La barca necessaria agli spostamenti fu fornita dal cardinale Pisani, 
mentre i barcaioli erano stati chiamati da Lion65. 
 
 
5. Le feste improvvisate 
 
I balli e le mattinate potevano anche nascere spontaneamente, senza alcun tipo di 
organizzazione: entrambi potevano trarre origine direttamente 
arrivavano in un luogo e iniziavano a suonare, attirando i passanti. In precedenza si è visto 
 
61 « i 
campi publici sino al primo instante, che per solo oggetto di stabilir con decreto di tutta la banca unita il modo col quale possi 
et altro di tanto populo che ne concorre, dovendo essi campi esser subito accomodati, et li detti pozzi che sono così necessarii 
alla povertà esser revisti et curati. Onde il medesmo magistrato era capitato in rissolutione di publicar una terminatione con l  
quale [rest]assero obligati quelli che farano li detti balli dar piezzaria nel loro offitio di ritornar in pristino le salizzade, et 
soccomber al danno di riveder e curar li medesimi pozzi da ogni immonditia» cfr. ASVe, Capi Consiglio dieci, Notatorio, 
Filze, 32, sub data
 
62 «Li musici non furono pagati, et era la compagnia del Orbo et un Bastian drapier in Rialto novo et altri sonadori trovadi da 
misser Martin, perché i venero per amorevolezza, et acciò che anche per suo conto si facesse una musica per uno». ASVe, 
Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 16r. 
63 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 16r-v. 
64 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, cc. 8v-9r. 
65 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 9v. 
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come la musica potesse facilmente trasformare un passatempo privat  in una festa pubblica66: 
ma nella maggior parte delle volte  era di racimolare qualche soldo. 
Quando era il musico a dare vita al ballo potevano nascere violente dispute per difendere 
un Andrea e un Antonio 
«tu 
astans festum meum!» e, alla risposta di Antonio («ego sum in domo mea»), sfoderò la spada 
e lo attaccò67. Nel piccolo feudo di Cison di Valmarino, nel Trevigiano, nel 1521 un certo 
Petronio fu allontanato da un ponte dove si teneva una festa in cui suonava un altromusico: 
Petronio cercò di difendersi affermando «non posso sonar se altri sona? el signor me ha dato 
licentia che soni dove me passa  rispose « a, che ha da far el signor 
qua?», lo colpì con una sberla e gli distrusse il liuto68. 
Quando coloro che improvvisavano balli e mattinate non sapevano suonare, la prima 
mossa era, ovviamente, procurarsi il musico: costui, se conosciuto, poteva essere raggiunto 
direttamente nella propria dimora. Il musico he accompagnò le danze durante il già citato 
banchetto di Murano del 1556 affermò di essere stato chiamato mentre era a letto nella sua 
abitazione: «el vene a una hora de nocte a casa mia et mi chiamò»69. Nel 1566, il musico 
Giacomo Grandi fu chiamato per eseguire una mattinata mentre era nella sua casa a Pellestrina: 
«mi venne a trovar Lorenzo Vianello, Hieronimo suo cusin et Menegho Cabiato, et mi pregorno 
 a farli una mattina a Clara de Michiel 
Scarpa»
litigato il giorno prima («
andar»), e andò a pescare con un amico. Alcune ore dopo però, i tre ritornarono e lo chiamarono 
dalla riva, riuscendo questa volta a convincerlo a seguirli70. 
due piedi. A Chioggia, nel 1524, un musico fu trovato mentre vagava per la città di notte: «io 
heri sera andava per la terra facendo matinate et cantando per piacer, et trovai maistro Alvise 
barbier che similmente andava cum el lauto, cum qual era el Zoto Moneto, et mi chiamaro 
andasse cum loro»71. Sempre a Chioggia, nel 1547, uno dei musici chiamati afferma che era 
 
66 Cfr. in questa sede, pp. 31- 3. 
67 ASVe, Chioggia, b. 9, reg. Andrea Marcello podestà 1448-1449, c. 68v. 
68 ASTv, Contea di Cison di Valmarino, b. 268, reg. Criminalium liber primus anni MDXXI, c. 34v. 
69 ASVe, Murano, fasc. 2 1555-1557 21 marzo Angelo Benedetto, s ttofasc. 1555 Denunce ecc., int. del 4 febbraio 1556. Nel 
ms. vi è un problema di datazione, dovuto probabilmente a un errore dello scriba. 
70 ASVe, Chioggia, b. 31, c. 879r-v. 
71 ASVe, Chioggia, b. 27, reg. II Zan Antonio Dandolo podestà 1523-1524, c. 594r. 
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«fuori de casa hersera, a hora una de notte in cerca, che sonava la lira, vene a trovarmi il fante 
del magnifico misser Hieronimo Valier et mi pregò che dovesse andar a sonar, che il voleva 
fusse fatta una matinada»72. In un altro caso, che ebbe luogo a Ceneda nel maggio del 1549, il 
cantore Matteo della Rizza affermò di essere stato coinvolto durante la notte, mentre tornava a 
casa in compagnia di altri: «al tornar trovassemo in la strada de misser Alexandro Gratian 
Nardo [...] con una cithara con la qual sona, Vendramin del Ruoso et un altro qual non conosco, 
et mi adimandò se voleva andar a cantar quattro versi, et io non voleva, pur mi pregorno tanto 
che cantai alquanti versi»73. Ancora, a Lasize, sulle rive del lago di Garda nel Veronese, nel 
novembre del 1554, un gruppo di musicisti, giunto sul posto la notte di un sabato per suonare 
il giorno successivo, incontrò per strada un certo Pier Antonio, che li pregò di andare a «sonar 
quatro versi» in un luogo lì vicino74. Talvolta il coinvolgimento del musico poteva assumere 
forme violente: il 28 luglio 1522 a Burano, il figlio di un barbiere che stava accompagnando 
una mattinata con il proprio liuto, si vide avvicinare da un uomo armato di targa e spada, il 
quale, posta la mano sul liuto, gli disse «vien con mi se non che al sangue de dio te amazarò». 
Il giovane si rifugiò nella casa davanti alla quale stava suonando, temendo il peggio: un 
testimone confermò quanto deposto nella denuncia, «el voleva 
»75. 
Talvolta la decisione di organizzare un ballo o una mattinata improvvisati rendeva 
necessario procurare lo strumento musicale: il 14 giugno del 1592, Giacomo Minio fu pregato 
da un Liberal Tagliapietra di andare a Mazzorbo a «
modestamente con una fia donzela». Giacomo accettò, ma i due dovettero avere bisogno dello 
ò di essersi 
fermato «dal datier a tior in prestido el suo manacordo»76. Durante il Carnevale del 1602 a 
Conegliano, Bernardino Cecchino, ritornato a casa nella notte da un filò, trovò ad aspettarlo i 
preti Antonio Molinari e Antonio Favaro, i quali erano «venuti a tuor una citara ad imprestido 
dicendo che volevano andar a far una fila poco lontano in là», in casa di tre meretrici chiamate 
«le Papesse». Bernardino, su richiesta del padre, seguì i due religiosi per controllare che cosa 
 
72 ASVe, Chioggia, b. 29, reg. I Agostin Contarini 1546-1548, c. 152r. 
73 ASDVV, Processi criminali, b. 6, f. IV, n. 21, c. 2r. 
74 ASVr, Maleficio, b 2, c. 733r-v. 
75 ASVe, Torcello, b. 148, sub data. «Die hesterna hora 2 noctis fieret quedam matinatam apud domum magistri Antonii 
Solapha; sonante filis magistri Antonii Barbitonsoris, dictus denunciatus armatus ense et targa venit illuc et posita manu super 
lauto dixit vien con mi se non che al sangue de dio te amazarò, et ei acipuit dictum lautum; et nisi aufugisset dicti sonator in 
domum dicti magistri Antonii, facile mali tractati fuisset». Unico testimone: «Ser Iacobus Aurio quondam Tadei testis [...] 
Jacomo 
filio de misser ». 
76 ASVe, Torcello, b. 440, Processi criminali 1548-1594, sub data. 
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Pur offrendo buone possibilità di guadagno, il mercato della musica era soggetto alle 
fluttuazioni economiche che rendeva
possibilità di ingaggio delle istituzioni religiose oscillavano a seconda della disponibilità di 
denaro; i balli e le mattinate erano spesso vietati dalle autorità a causa dei disordini che vi
nascevano, e il musico che vi suonava, oltre alle pene corporali, rischiava di rimetterci lo 
strumento e di pagare multe salate. Ancora, nei periodi di peste i balli e le feste erano vietati 
nel tentativo di arginare il contagio78. Tutti questi fattori influivano sule possibilità di 
guadagno dei musici e richiedevano lo sviluppo di tecniche per ottenere un maggiore controllo 
del mercato. 
Il successo nella ricca ma incostante realtà economica musicale dipendeva in primo luogo 
dalla rete di conoscenze su cui il musico p teva contare. In un recente studio, Rodolfo 
Baroncini ha messo in evidenza il valore delle raccomandazioni nel procedimento di 
assunzione presso la cappella ducale di San Marco: nel 1584, 
nel coro marciano, il musico Lodvico Zacconi, già munito del «favore» di suor Candia Venier, 
alla Ve de supra Federico 
Contarini e Girolamo da Mula. Nonostante gli sforzi, la sua candidatura non andò a buon fine 
per una serie di congiunture avverse79. 
Più fortunati furono i figli di Paolo Laudis, piffero del doge che vantava un servizio lungo 
«cinquanta anni continui». Con una supplica inoltrata nel 1588, Paolo riuscì a ottenere dal doge 
che il suo posto fosse ereditato dal figlio Francesco: la grazia fu esplicitamente concessa «sì 
per gratifi ». 
Francesco avrebbe lasciato scoperto il posto di «sonador soprannumerario» precedentemente 
 
77 ASDVV, Processi criminali, b. 8, f. XVII, n. 113, c. 3r. 
78 Si veda in seguito, cap. VI. 
79 Per la vicenda cfr. Baroncini 2012, pp. 41-43; per la cit. cfr. la trascrizione del testo di Zacconi, Ivi, p. 41. 
 68 
dei sonadori della cappella ducale, avrebbe ottenuto una remunerazione. Questa dinamica di 
raccomandazioni non era riservata alla sola famiglia Laudis. Dallo stesso documento emerge 
che prima di Marco vi erano altri papabili «sonadori» in attesa: egli avrebbe infatti ottenuto il 
salario unicamente dop che un Iseppo Bonardo fosse stato eletto suonatore e che «habbi 
conseguito il beneficio»80. 
Nel più effimero e sfuggente universo dei balli e delle mattinate, il fatto che spesso i musici 
dimostra 
semplice conoscenza, tra il musico e colui che lo assoldava. Nella già citata festa di palazzo a 
Murano, nel 1556, il musico fu ingaggiato da un conoscente81. Nella mattinata del 1569, fu il 
nella stessa contrada82, oltre che per le sue performance nelle chiese e nel teatro di San Moisè; 
mentre Bastian de Martini, che non apparteneva alla compagnia di Pasqualino, fu coinvolto 
dallo stesso nobile direttamente nella propria bottega di Rialto83. Si ricorda inoltre che negli 
interrogatori Lion affermò che i musici erano venuti per «amorevolezza» e non erano stati 
pagati, se non con la partecipazione al banchetto e la possibilità di eseguire alcune musiche 
davanti alle abitazioni delle proprie morose. 
 
 
7. Vincere la competizione: le compagnie di musici 
 
Nel mercato fatto di reti sociali e conoscenze vigeva una forte competizione per 
accaparrarsi il maggior numero di ingaggi. Un modo diffuso per aumentare le possibilità di 
guadagno e vincere la competizione era ovviamente lavorare insieme: le compagnie di musici 
operavano sia nei contesti urbani più importanti, come Venezia, Padova, Treviso, sia nelle 
minori località rurali. 
È generalmente accettato che i musici a Venezia si riunivano in compagnie distinte di 
cantori e di strumentisti84. Sebbene i contratti rispettino tale divisione organizzativa, è bene 
 
80 Per tutte le cit., cfr. ASVe, Cancelleria inferiore, Doge, 77, cc. 57v-58r. 
81 Vedi sopra, p. 65. 
82 «Un zorno un da cha Lion, zovene de circa anni 30, che sta a San Gregorio, 
disse a mi quando volevimo andar a far una musica, et dissi che volentiera anderia con la compagnia». ASVe, Provveditori 
Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 8v. 
83 Bastian affermò che «el magnifico misser Zuan Francesco Lion vene a botega da mi et sì mi disse che la sera dovesse esser 
» ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 23v. 
84 Su ciò si veda Quaranta 1998, p. 175. 
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sottolineare, insieme a Elena Quaranta, che essa non rispecchia sempre la reale prassi musicale: 
anche le compagnie di strumentisti potevano, per esempio, eseguire parti cantate. A P dova, 
nel 1555, una società di musici formata da un nobile, due preti, un ciabattino e il figlio di un 
muratore si formò con lo scopo di dividere il guadagno ottenuto dal «cantare et sonare»85. Nel 
1548, a Venezia, una compagnia formata da cinque strumentisti fu ingaggiata dai religiosi della 
chiesa di San Giobbe per solennizzare le celebrazioni del santo patrono: poiché uno dei suoi 
membri era malato, la compagnia dovette coinvolgere come sostituto un purtroppo non 
identificabile cantore di San Marco per seguire in «canto fegurato» la quinta parte di un 
mottetto86.  
Appartenere a una compagnia poteva essere un modo utile ai musici forestieri per inserirsi 
nella complessa realtà del mercato musicale: alcune societates riunivano membri provenienti 
dai luoghi più disparati. La compagnia che a Venezia suonò durante le celebrazioni di San 
Giobbe nel 1548 era composta di due pifferi bolognesi, un Francesco da Ceneda e un Lorenzo 
fiammingo. Ma anche nelle più modeste città d te da 
musici provenienti da luoghi disparati: a Treviso nel 1552 si associarono un Giovanni Pietro 
bresciano, un Giuseppe di Treviso, un Cristoforo tedesco, un Francesco Fornari, un 
Franceschino e un Rossino da Parma, tutti suonatori di «violoni»87.  
Le associazioni solitamente erano sancite da un contratto stipulato tra i membri davanti a 
un notaio o, nel caso dei musici alle dipendenze del doge, approvato dalla massima autorità e 
registrato dalla cancelleria ducale. Finora si conoscono poche testimonianze documentali di 
questo tipo: per Venezia, oltre alle associazioni tra i musici ducali88, un recente studio ha 
portato alla luce altri cinque contratti89; per la Terraferma attualmente sono noti due contratti 
padovani e uno trevigiano90. Tuttavia, è certo che una ricerca sui vasti fondi notarili presenti 
negli Archivi di Stato veneti porterebbe a infoltire il numero di fonti a disposizione. È bene 
sottolineare, insieme a Marco Di Pasquale91, che le formule di tali contratti rispecchiano quelle 
 
85 Martellozzo Fiorin 1967, p. 419. 
86 a 
compagnia e alcuni frati del monastero di San Giobbe, uno dei suonatori affermò che «manchandandone el quinto compagno, 
trovassimo uno cantor de San Marco, el qual cantò la quinta parte de uno moteto, et loro fratti hebbe a mal che si cantasse 
canto fegurato, et da questo nacque el princip o del parlamento» Favreti (due) di Bologna 
suonatori 1548, int. del 24 maggio 1548. Nella denuncia posta in apertura del processo i musici sono definiti «pifari». Cfr. 
anche Quaranta 1998, pp. 163-165. 
87 ASTv,  
88 Su tali compagnie si veda Glixon 1983 e Quaranta 1998, 175-181. Per la trascrizione dei documenti si veda Moore 1981, 
vol. I, docc. 50-63; Luisi 1983, pp. 510-512 e 514-519. 
89 Di Pasquale 2015. 
90 Per le trascrizioni dei quali si vedano rispettivamente Colussi 1992, pp. 361-362, Martellozzo Fiorin 1967, pp. 419-420 e 
 
91 Di Pasquale 2015, p. 65. 
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utilizzate per sancire la fondazione delle societates artigiane: probabilmente ciò è dovuto al 
 
Le attività musicali nei centri rurali della Terraferma veneta erano vitali quanto quelle che 
animavano i centri urbani. Le strade che collegavano i poli musicalmente importanti come 
Venezia, Verona e le corti di Vienna, Mantova e Ferrara offrivano ai musici itineranti molte 
occasioni di guadagno: le feste solenni celebrate nelle chiese di campagna richiedevano 
inoltre, sono noti i numerosi balli nelle ville, ai quali gli abitanti di città si recavano per trovare 
«bello et libero solazzo»92. Le compagnie attive in tali contesi potevano essere formate da 
abitanti di città che si muovevano in cerca di ingaggio oppure riunire musici stanziali di una 
comunità rurale e con un raggio di azione che non si allontanava dalle zone circonvicine. La 
compagnia formatasi a Treviso nel 1552 era nata esplicitamente per sopperire alla richiesta di 
sarebbe durato a lungo, i soci si promettevano di guadagnare da ogni occasione incontrata nella 
strada, obbligandosi a suonare «tam in dicta curia, quam in alioquocunque loco, civitate et 
castro»93. Un processo formato per un omicidio perpetrato a Isola di Piave, piccola villa rurale 
sici originari di 
Isola, Oderzo e Monastier: secondo le dichiarazioni, essi erano associati da cinque anni. Il 
provenienza: la sfortunata vicenda che diede avvio al processo era avvenuta durante un ballo 
organizzato dagli stessi musicisti a Isola di Piave, mentre nel periodo precedente essi avevano 
suonato alla sagra di Fagarè, sopra un carro, e a Rovarè a casa di un gentiluomo veneziano94. 
Le compagnie attive nelle campagne molto spesso non hanno lasciato alcun contratto, ma 
sarebbe riduttivo non considerarle  come ha suggerito Marco Di Pasquale in un recente 
convegno95  associazioni vere e proprie solamente per la mancanza di un atto formale96. Una 
tale posizione interpretativa, oltre a non tenere conto delle perdite documentarie subite nei 
 
92 Burchelati 1629, c. 8r. 
93 Alessi 1954, p. 126. 
94 «Io et li figlioli di Alvise Girardin, cioè Ambruoso et Bernardin, et Camiletto di questo luogo, et Cesaro di Ceserati da 
Monastier, con li quali sono già cinque anni che son in compagnia, sonassemo a Fagarè, dove haveva bella festa [...]; et come 
fu la prima domenega de luio alla sagra de Rovrè, sonando noi in casa del clarissimo signor Battista da Legge, dove si fa 
hostaria» ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. Processus super homicidio perpetrato in personam Aloysii Gerardini, et vulneribus 
illato Ambrosio eius filio de Insula Plavis, cc. 9r-v. 
95 The Soundscape of Early Modern Venice 24 e 27 maggio 2017. 
96 Evidente esempio è fornito da una compagnia dei musici di Povegliano, della quale non vi è traccia di contratto. Composta 
di nn. membri, faceva capo ai fratelli Pessati, ma per il periodo di Carnevale fu assoldato anche un esterno, Matteo Trevisano. 
ultimo, durante un processo in cui furono coinvolti i Pessati, afferma: «io ero piva piva salariato da dicti da Povian per 
tuto quel Carneval». ASTv, Comunale, 1732, Super morte quondam Petri Mioti de Poviano, c. 19r. 
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 condotte da compagnie non registrate. Per comprender  
societates nelle località rurali si pone in Appendice 
una tabella che riunisce i dati sui gruppi di musici rinvenuti nelle testimonianze processuali97. 
I contratti rinvenuti ad oggi erano tutti improntati sulla regolazione e la suddivisione degli 
introiti e sul mantenimento dei buoni rapporti tra i membri: il lavoro di gruppo eliminava la 
competizione tra gli associati e aumentava di conseguenza il potere di contrattazione sugli 
ingaggi. I capitolari dei musici operanti nella cappella di San Marco sottolineano chiaramente 
tale aspetto: il testo normativo del 1553 riuniva i cantori marciani «per conservatione della 
pace et accrescimento della utilità»; questa formula sarà ripetuta anche nei successivi contratti 
(1601 e 1616)98. Gli associati avrebbero dovuto «fare amorevolmente tutte le feste che a loro 
saranno comesse et mettere insieme tutti li guadagni», dividendo questi ultimi «con equal 
portione» tra tutti i «boni fratelli» al fine di estirpare la «dissensione et discordia»99
tali termini non è casuale: la concordia tra i membri era di fondamentale importanza per il 
successo in un mestiere che si basava molto sulla rete di conoscenze. 
condividere il lavoro da «boni fratelli» 
sfruttando le conoscenze di ogni associato in maniera più proficua. Lo «statuto» dei cantori 
marciani del 1553 prevedeva la possibilità di condividere i contatti, lasciando «la libertà a 
ciascuno altro della compagnia de potere fare qualche merchato, per non lassare fuggire le 
occasioni»100. Il processo per la mattinata veneziana del 1569 testimonia più chiaramente il 
asqualino ricevette la proposta da Lion, 
e subito coinvolse i propri associati101. Quando invece ai singoli membri era concesso di 
accettare impieghi paralleli a quelli della compagnia, i 
guadagni ottenuti con tutti i soci. Ad esempio, il contratto padovano del 1555 stabiliva che, con 
la dovuta licenza, ogni socio poteva accettare incarichi privati a patto che guadagnasse almeno 
6 lire se da solo o accompagnato da un altro socio, o di 9 lire se coinvolgeva altri due soci, 
specificando che i «guadagni poi si habbino a partir equalmente tra tutti noi»102. 
annullare la concorrenza. A Venezia, tra marzo e aprile 1533, appena approvato il capitlo dei 
 
97 Appendice, pp. 265-266. 
98 Quaranta 1998, pp. 175-  
99 Per le cit. si veda Luisi 1983, p. 510. 
100 Cit. in Quaranta 1998, p. 177. Documento edito integralmente in Glixon 1983, 415-417. 
101 In un interrogatorio, Zanetto affermò che «un magnifico da cha Lion parlò a Pasqualin nostro compagno, et li disse quando 
el voleva andar a solazo, et far qualche musica [...] et così Pasqualin mi disse se voleva andar». Andrea Zucchello, un altro 
musico, disse che «vene uno di nostri compagni de nome Pasqualin et me disse che un zentihomo da cha Lion voleva che si 
andasse in un burchiello a far musiche» Cfr. ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 12v e 19v. 
102 Martellozzo Fiorin 1967, pp. 419-420. 
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cantori di San Marco, avvenne uno scontro tra questi ultimi e la scuola della Carità, finita sui 
tavoli del Consiglio di dieci attraverso una serie di suppliche: la vicenda illumina su ciò che 
poteva ottenere una compagnia di musici unita e determinata a perseguire il bene dei propri 
membri. Il 26 marzo la scuola della Carità si riunì per approvare una delibera atta a limitare le 
spese per la musica sostenute durante le occasioni festive. Il consiglio denunciava che nei 
governatori della scuola era n ta da alcuni anni la volontà di aumentare «la pompa mondana» 
affiancando ai cantori ordinari dei «cantadori novi». Questi ultimi percepivano dai 20 ai 25 
ducati annui per il loro servizio, ma vedendosi «apagar et acharezzar, loro versa vice in cambio 
delle cortesie et amorevolezze usategli, hanno continuamente invigilato con ogni sua avidità et 
industria di farsi cresser quasi ogni anno il salario» 
«da boccha delli poveri nostri, contra 
». Questo risultato, considerato «opera piu tosto diabolicha che christiana», 
era stato ottenuto grazie al fatto che i cantori «
obrobriosa conventicula et scetta, et quella capitulata per man di nodaro publico con alquanti 
capituli abominosi et nefandi li quali tutti ridondano a malefitio grandissimo di tutte le chiese 
et loci catholici» ione un 
salario più alto: «per execution della sua prava setta, hanno principiato ad assaltar esse scuole 
grande et affrontarle, et spetialmente la nostra, dicendo che non vogliono più servir essa nostra 
scuola per il sallario delli ducati undese per uno c
sedeci». La mossa era riuscita grazie al confronto con i pagamenti provenienti dagli ingaggi di 
altre scuole veneziane. Il guardiano della scuola della Carità infatti, pur accontentare le 
richieste dei cantori, «li 
borsa sua» 
inizialmente avessero accettato la proposta, in seguito si erano confrontati con i guardiani della 
scuola della Misericordia e «havendoli trovati più largi nel spender il denaro della sua scola» 
erano tornati alla carica riuscendo a cavare « » al guardiano della 
Carità103. 
lavoro. 
Per godere di questi vantaggi i soci erano obbligati, oltre a rispettare le normative 
contrattuali, anche a sottostare ad alcune regole non scritte, che emergono di riflesso da alcune 
testimonianze processuali. Per esempio, essi dovevano rispondere a tutte le chiamate lavorative 
 
103 ASVe, Consiglio X, Parti Comuni, Filza 59, n. 68, Allegato III.
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non essere uso a far mattinate, e che quando gli fu chiesto di partecipare a quella del 1569 si 
era rivolto al proprio padre spirituale per sapere se era lecito andarvi: il religioso gli aveva
risposto «che podeva andar in 3 over 4 luogi per rispetto della compagnia che mi chiamava» 
avvertendolo «che se non li fussi andato, i non mi haveria più chiamado in la sua 
compagnia»104. Tale risposta, anche se probabilmente fu raccontata dal musico per giustificare 
la sua partecipazione a un atto illecito, non lascia dubbi sulla necessità di assecondare i voleri 
della compagnia. 
Qualora il musico si inimicasse gli altri membri, o peggio fosse bandito dalla societas, il 
suo mestiere poteva subire un colpo fatale. Nel 1617, un prete cantore di nome Girolamo, 
incarcerato per aver intrattenuto delle relazioni amorose con alcune monache, si difese 
affermando che le accuse erano frutto della malevolenza nei suoi confronti da parte di un fante 
contro il quale aveva testimoniato in passato. Questa inimicizia aveva penalizzato Girolamo 
anche precedentemente: il fante infatti lo aveva diffamato facendolo espellere dalla compagnia 
di cantori alla quale apparteneva. 
 
Son assassinado, et questi non puol esser altri se non quel certo Zuanne che era fante, quel Francesco 
mercadante e quel Grego Cressi [...] et un certo barcaruol dett  Chiavola, [...] per ché sono stati causa che 
altro; dopo mi hanno anco tolto la fama, perché fui essaminato, et Zuanne mi venne a domandar, et mi li 
dissi di no, se ben era stato essaminato, esso subornò tutti li cantori con altri da Rialto con dir che no i 
tegnisse un spion in compagnia, perché lui li haveria procurato delle feste a bastanza, et così mi ha privado 
se puol dir di quanto haveva al mondo, che è un anno che non vadagno niente105. 
 
La fonte ribadisce ancora una volta 
incarichi musicali: il fante, per convincere i membri della compagnia di cantori a espellere 
Girolamo, promise di procurare loro «feste a bastanza», probabilmente grazie ai suoi contatti, 
e i cantori evidentemente preferirono questa soluzione agli ingaggi che forniva Girolmo. 
Essere esclusi da una compagnia significava perdere la possibilità di sfruttare una 
solidarietà che andava ben oltre le m re possibilità di guadagno: nel caso in cui uno dei membri 
finisse nei guai con la giustizia, i compagni potevano testimoniare in suo favore; al contrario, 
quando a richiedere il loro aiuto era un musico estraneo alla compagnia, anche se aveva cantato 
 
104 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 263, fasc. 1569 gennaio, c. 27r. 
105 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb, int. del 12 aprile 1617. 
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Girolamo tentò di dimostrare la propria innocenza chiamando a testimoniare in sua difesa 
alcuni musici di San Marco con i quali aveva cantato una messa nel monastero della Celestia, 
ma i musici marciani tradirono le sue aspettative. Un cantore di nome Lucio, interrogato se 
Geronimo «cantava modestamente, col timor de Dio et senza dar scandalo», rispose: «questo 
». Altri affermarono addirittura di 
essersi opposti alla performance di Girolamo, perché «se costuma tra noi che non lassemo 





di imporre un controllo di corporazione sulla ricca parte di mercato musicale festivo107. 
Purtroppo, a causa della mancanza di fonti, i dati sul Rinascimento sono desumibili oprattutto 
 
Venezia: la più antica testimonianza per ora conosciuta è la trascrizione di una delibera della 
Giustizia vecchia risalente al 1530, che imponeva a chiunque suonasse per lucro di essere 
108. Tuttavia, i ricorrenti richiami della magistratura contro i 
musicisti che trasgredivano, ripetuti a partire dal 1627, testimoniano la poca riuscita di tali 
iniziative109. 
Fare parte di una corporazione poteva assicurare dei vantaggi, per esempio tenere 
insegnamenti di musica a coloro che volevano esercitare la «professione» formalizzando 
110. Tale prospettiva merita di essere approfondita con 
uno studio sistematico. 
Altro vantaggio consisteva nel ricevere dalle autorità la deroga su pratiche sonore che 
spesso erano vietate per cause di ordine pubblico, come i balli. Nel Carnevale del 1642 il 
 
106 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb, interrogatori del 18 aprile 1617. 
107  
108 i vari 
strumenti, superandolo con tre voti favorevoli. Vio 2006, p. 75. Il divieto del 1530 giunge indirettamente, citato durante il 
capitolo del 1718: per tale motivo, non si sa se prima di tale data fossero stati fatti altri tentativi simili. 
109 Vio 2006, p. 76. 
110 Zugno 2017, pp. 312-318. 
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Consiglio di dieci con «di poter sonar sopra baleti publici qualli 
deverano esser fatti sopra li publici campi» a patto che per ogni campo il  ballo si tenesse in una 
sola area e che non vi prendessero parte altri intrattenimenti ludici111. 
In quanto membri delle arti riconosciute, i sonadori erano obbligati a prestare un periodo di 
servizio nelle file della milizia da mar e sostenerne la gravosa tassazione112. I oltre, la 
comunicava i divieti direttamente al gastaldo della scuola, avendo in tal modo sicuramente più 
successo che con i proclami pubblici: accadde il 3 febbraio del 1642, quando al gastaldo fu 
comunicato che, «aconpagnato con li conpagni et fratelli della sua arte, debba conparir al 
tribunal da sue signorie eccellentissime»,  gli fu ordinato di non «permeter che alcuno, sia chi 
si voglia, sona sopra publici baleti per il presente giorno, né meno il giorno della Beatissima 
Vergine Maria»113. Un secolo prima, nel 1511, il patriarca di Venezia indirizzò direttamente al 
«castaldo et compagni ac etiam tuti fratelli de la schola di piphari et sonatori» il divieto di 
eseguire «alcuna matinata, ni sonno alcuno di qualunche instrumento» davanti ai monasteri 
femminili di Venezia114. 
dori meno propensi a trasgredire 
i divieti vigenti, col risultato di far loro perdere i guadagni ottenibili dalle numerosissime 
occasioni illecite offerte dal mercato sommerso dei balli e delle mattinate che nascevano 
spontaneamente. Sembrano poter essere lett  in questa prospettiva le numerose suppliche 
esempio, nel 1660 il gastaldo Nicolò Andriano chiedeva la riduzione della gabella protestando 
che i sonadori guadagnavano poco a causa dei divieti emanati dal Consiglio di dieci contro i 
balli che si tenevano «
»115. Al contrario, un musico abusivo era difficilmente indagabile 
 
111 « eci, 
haver, alla presentia di sue signorie eccellentissime, intimato alli 
eccellentissime datto licenzia ad essi sonadori di poter sonar sopra baleti publici qualli deverano esser fatti sopra li publici 
campi con espresso ordine che li luochi che saranno fati per questo effeto non habbino se non un solo luoco nel qualle si deverà 
balare et non debbano permeter che siano giochato né datto altro tratenimento ad alcuno». ASVe, Capi Consiglio dieci, 
Notatorio, Filze, 32, sub data. Il doc. è cit. in Vio 2006, p. 79. 
112 Selfridge-Field 1971. 
113 ASVe, Capi Consiglio dieci, Notatorio, Filze, 32, sub data. Il doc. è cit. in Vio 2006, p. 79. 
114 Cit. in Quaranta 1998, p. 180. 
115 Selfridge-Field 1971, p. 3. consultata dalla studiosa 
te 
i fu inoltrata al doge il 9 
marzo 1647, cfr. Quaranta 1998, p. 181. 
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a causa della poca capacità di controll  e poteva approfittare 
liberamente dei balli che consuetudinariamente avevano luogo nonostante i divieti. 
 
 
9. Il repertorio e la musica a stampa 
 
Il gran numero di occasioni forni
ma egli, per suonare, avev a musica, qualora non provenisse 
direttamente dalle capacità compositive ed esecutive di chi suonava, era rep ibile ne
repertorio a stampa disponibile sul mercato. 
I musicologi hanno dedicato numerosi studi al mercato tipografico della polifonia sacra 
che solennizzava gli uffici litu
secolo scorso gli studiosi hanno limitato le proprie analisi alle raccolte musicali in possesso 
delle grandi cattedrali cittadine; in seguito, nuove ricerche hanno dimostrato la diffusione della 
musica polifonica a stampa in chiese parrocchiali e monastiche di ogni dimensione e 
importanza116. Le stampe di musica profana hanno invece attirato meno attenzione, anche se 
117. 
118: le stampe non avrebbero avuto 
motivo di esistere se lo stretto rapporto vigente tra lo spirito festivo e la musica non avesse 
mosso le persone a suonare in ogni festeggiamento, fosse esso sacro o votato alla ludicità. Il 
costante consumo di musica nelle celebrazioni di ogni tipo manteneva alta la domanda alla 
quale il mercato tipografico doveva rispondere. I prodotti di questa industria dovevano 
soddisfare le esigenze performative più varie e si configuravano come dei veri e propri 
 
agli inizi del 
XVI secolo le composizioni sacre e profane cominciarono a essere vendute in libri parte: come 
denuncia il nome stesso, queste stampe erano suddivise in fascicoli contenenti le varie voci 
 completa e che al momento 
avevano dimensioni che 
 
116 Il tema è ampiamente studiato: si vedano in particolare i lavori di Boorman 2008, Bryant-Quaranta 2006, Fenlon 2001, 
Bernstein 2001 e 1998. 
117 Per un prospetto statistico si veda Pompilio 1990. 
118 Byrant-Quaranta 2014. 
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permettevano il facile trasporto ed rano acquistabili a prezzi relativamente bassi (una lira e 
qualche soldo) co, molti esemplari sopravvissuti fino a oggi 
contengono appunti, correzioni, aggiunte e alcuni di essi erano venduti appositamente con dei 
fogli supplementari che riportavano solo il pentagramma, per permettere ai musici di adattarle 
ai propri bisogni119. 
Le parti erano eseguite strumentalmente o vocalmente, ed erano adattate a seconda delle 
esigenze del momento. Un esempio di tale prassi è fornito da un processo risalente al 1618 che 
sarà preso in considerazione meglio in seguito. Durante gli interrogatori il prete cantore 
Francesco Dei dichiarò di possedere nel proprio cassetto nella sagrestia della chiesa di San 
Daniele di Venezia alcuni motteti a stampa, poi sequestrati e descritti come «sette libri a stampa 
de musica del Viadana»120: la raccolta è identificabile con 
ecclesiastici a due, a tre et a quattro voci (1611)121. Dalle testimonianze processuali si deduce 
che Francesco adattò uno dei mottetti, Veni Domine Iesu 
Christe, originariamente composto per tre voci (alto, tenore e basso), e lo cantò accompagnato 
in più occasioni nella chiesa delle monache di San Daniele122. 
anche nei frontespizi dei libri parte con 
frasi che ricordano gli slogan pubblicitari odierni, come si evince nei Sacri concerti a due voci 
 
 
generale per maggior comodità degli organisti. Nuovamente stampati et corretti. Con una nuova aggiunta di 
alcuni ripieni a quattro per cantare a dui chori, et un breve avertimento et modo di servirsi di essi. 
 
Il mercato dei libri parte soddisfaceva un ampio bacino di richiedenti, ma non copriva i 
e si 




119 Per tutti questi aspetti cfr. Fenlon 2001, pp. 23-24, 29-31 e 152-153. 
120 Durante gli interrogatori, Dei affermò: «in queste due o tre volte ho cantato motetti miei particolari, devotissimi, et a 
stampa». Zuambattist
avevano eseguito «motetti ecclesiastici a stampa del Viadana, che mi ghe li ho insegnati a cantar, et si sonano ordinariamente 
in ogni chiesa». ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), cc. 22v e 38v. 
121 Per la raccolta: http://www.printed-sacred-music.org/manuscripts/00000000003294?peek=25&wheel=mnskrpt_ff. 
122 -Quaranta 2007. 
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10. Musica da ballo: i fogli volanti musicali 
 
Rispetto alla musica polifonica sacra, il repertorio utilizzato durante i balli e le mattinate 
è più difficile da identificare, poiché era in parte legato alla tradizione orale e in parte alla 
produzione a stampa. Bisogna specificare che le poche raccolte di danze pervenute a oggi, 
 di Francesco Bendusi (1553) 
e il  di Giorgio Mainerio (1578) sono rifacimenti popolareschi e 
rappresentano pertanto solo una parte della musica che era eseguita durante le feste123. A questa 
universo delle stampe popolari, opere tipografiche di scarsissimo valore e di piccole 
dimensioni, generalmente vendute in ottavo, facilmente acquistabili per le vie o per le piazze 
cittadine al prezzo di mezzo soldo, delle quali trattarono gli studiosi otto-n vecenteschi, 
seguendo la strada aperta da Francesco Novati124. 
Il rinnovato interesse per questi prodotti tipografici ha portato recentemente a mettere in 
stampe popolari125  considerato ambiguo e carico di significati 
qualificanti  e a proporre in sua vece il meno equivoco e più comprensivo cheap prints126. 
Gli studiosi si sono soprattutto interessati della figura del canterino/cantimbanco in quanto 
creatore, trasmettitore e venditore delle stampe in questione: poco o nulla è stato detto riguardo 
alle connessioni esistenti tra le cheap prints e i musici che suonavano ai balli e alle mattinate127. 
Eppure queste connessioni esistevano certamente: per chiarirle, conviene partire dalla stessa 
pratica musicale del ballo. 
brani musicali: questi ultimi potevano avere nomi generici (ad es. gagliarda, pavana ecc.) che 
probabilmente identificavano il ritmo di specifiche danze, oppure nomi precisi di canzoni da 
ballo. Svariate fonti narrative hanno lasciato elenchi più o meno ricchi di tali canzoni: sono 
note le fonti citate dagli studiosi otto-novecenteschi che si sono interessati alla produzione della 
 
123 Riprendo il termine suggerito da Camporesi 1991, p. 33, per indicare imitazioni di maniere popolari rifatte da intellettuali. 
 
erano riprese da uno stesso repertorio condiviso. 
124 Per una breve rassegna bibliografica a riguardo si veda Niccoli 20072, p. 18, n. 7. 
125 Che andrebbe inteso «nel senso di «largo consumo» come affermato da Niccoli 20072, p. 18. 
126 Il termine includerebbe anche 
Cfr. Salzberg 2014, pp. 19-28. 
127 -Richardson- -Rospocher 
2016. 
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cosiddetta poesia popolare128; a esse si può aggiungere un ampio elenco riportato nel 
trattatello La danza di Trevigi udito trevigiano vuole 
fornire al lettore una lista di canzoni «antiche o moderne» eseguite ai balli, «protestando che 
»: 
 
il Treviso, il Montebelluna, il Becco to pare, puttana to mare, la Barba bianca, Toche la man l barba, 
col mio caro, il Bal delle oche, Montagnera gnera gnera, Tu una panca, io senza in terra, Graziosa, Caval 
tu dietro il piè suale, o suave, il Bal del Duca, 
quel del re.129 
 
Alcuni di questi nomi hanno lasciato traccia di sé nella vasta produzione delle ch ap prints: A 
esempio il brano Fa la danza zampeder citato da Burchelati è una chiara corruzione di Fa la 
danza Zan Piero contenuta nel foglio volante sotto riportato (immagine 1), il quale raccoglie 
anche la canzone , citata nel trattato dello Zuccolo. O ancora, della 
canzone Te parti cor mio caro, citata da Burchelati, ma anche nei diari del Sanudo e nelle 
Lettere 
libro-parte di Villotte alla padovana stampato da Girolamo Scotto nel 1560130. 
Grazie a questi riferimenti è possibile collegare il mercato dei fogli volanti a stampa al 
contesto del ballo e della mattinata: tali stampe si presentano infatti a prima vista estranee 
e come raccolte 
nelle immagini che ne decoravano i frontespizi, spesso riportanti atti performativi di musici 
mpagnamento di danze (i
(immagine 3)131. La parte musicale doveva essere trasmessa oralmente e, se non era conosciuta, 
la forte stilizzazione metrica de
 
128 Tra i quali si ricordano almeno La pazzia del ballo di Simeon Zuccolo e Le lettere di Andrea Calmo: si vedano Lovarini 
1965 e Rossi 1888. 
129 Burchelati 1629, c. 2r. 
130 Cfr. rispettivamente Due canzon XVI sec. e Villotte 1560. 
131 Secondo Christopher Marsh le immagini di frontespizio servivano a comunicavano immediatamente al compratore il 
contenuto della stampa. Si veda Marsh 2004. Lo stesso studioso ha recentemente proposto uno studio approfondito di tali 
immagini e delle loro funzioni: Marsh 2016. 
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riscontrabile nel repertorio a stampa, permetteva al musico di improvvisare facilmente le 





Immagine 2     Immagine 3 
 
 
132 broadside ballads diffuse 
in Inghilterra nel XVII secolo: cfr. Marsh 2004 e 2010. 
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11. Produzione, vendita e circolazione dei fogli volanti musicali 
 
precedenza, nascondeva mire precise. Il musico poteva infatti integrare i guadagni provenienti 
dalle esecuzioni ai balli e alle feste facendo stampare le proprie composizioni e vendendole di 
persona in formato cheap print. Le fonti cinquecentesche a disposizione sono molto rare, ma 
una traccia di tale pratica emerge da una sentenza emanata dagli Esecutori alla bestemmia il 15 
dicembre 1590. Un «Zuan Battista Rizzo sonador» è condannato per aver fatto stampare a 
Treviso « », e aver 
cominciato «a vender in questa città senza le licentie ordinarie». I testi erano risultati offensivi 
nei confronti di alcune persone «nominate per nome et cognome»,  si può ipotizzare fornissero 
le parole a una mattinata denigratoria. Il tribunale ordinava che i libretti, «fatti sì da lui come 
sotto nome supposito stampar», fossero tolti dalla circolazione e che Zuan Battista «da qui 
inanci non ardisca di farne più stampar, né vender, né qui né altrove, né offender né in scrittura 
né in qual si voglia modo [...] le persone predette da lui offese» sotto pena di bando per cinque 
anni da Venezia e il pagamento di 100 ducati133. 
Per chiarire meglio le dinamiche di produzione, vendita e circolazione di questo repertorio 
a stampa è utile fare un riferimento a un caso più tardo, risalente alla fine del XVIII secolo, che 
ebbe per protagonista il musico Domenico Pieri. Nel luglio del 1785 Domenico fu arrestato dal 
fante degli Esecutori contro la bestemmia a Venezia in seguito a una denuncia che lo accusava 
di andare « ». 
Domenico era un uomo di circa 32 anni, nato a Roma. Da ciò che lasciano trasparire gli 
atti, egli fu vittima di un vero e proprio intrigo: una persona ignota, identificata come il «figlio 
del capitanio delle carceri», convinse con la forza Domenico a fornigli una copia della canzone 
da lui cantata, Trovai la bella mia, col pretesto di volerla spedire a Trieste («a forza mi condusse 
facendo la copia che presentemente vedo in potere della giustizia»). Lo stesso fante che 
« » mentre 
cantava in calle dei Fabbri «quella cansonetta scandalosa et altre pure scandalose e lascive» 
accompagnato da quattro strumentisti, e di averlo fatto perquisire con la speranza di trovare le 
canzoni «o in scrito overo in stampa», ma il tentativo fallì. La copia della canzone incriminata 
 
133 ASVe, Esecutori, b. 57, reg. Notatorio di terminationi pr , 
c. 162r. 
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dovette finire quindi in mano ai giudici tramite il delatore. Questi aspetti testimoniano la 
difficoltà che le autorità avevano nel perseguire pratiche effimere e di regolare un mercato 
dinamico quanto inafferrabile come quello musicale. Le spie erano di fondamentale importanza 
per questo genere di azioni e furono remunerate di conseguenza, come si evince dalla bolletta 
presentata al tribunale dal capitano dei fanti: «speso ne li confidenti che me lo fece cogliere 
lire 8». 
Il  breve interrogatorio che seguì 
che animava le calli e campi di Venezia in epoca moderna. Domenico afferma di vivere «col 
cantar per le strade». Prima di arrivare nella città marciana egli aveva battuto le piazze delle 
dova. Egli afferma di 
essere arrivato a Venezia in occasione della «Settimana Santa ultima passata» quindi da quattro 
134. In questo periodo di tempo, 
Domenico canta la canzone Trovai la bella mia su Tarantella, ma cambiandone le 
parole in Allo mare uno o dui. Domenico si difende dicendo di aver cantato, ormai da due mesi 
e mezzo, unicamente tre canzoni, chiamate rispettivamente «le Massare che rubbano al 
padrone», « » e « »135. Queste dichiarazioni offrono uno scorcio sulla 
limitatezza del repertorio eseguito dai musici itineranti: nel suo periodo di attività in più città 
italiane, Domenico può contare solamente su quattro canzoni e un testo di camuffamento. 
Questa limitatezza era propria anche del contesto ecclesiastico: il prete Francesco Dei, prima 
citato, dirà ai giudici di non saper cantre altri mottetti se non quello preso dalla raccolta del 
 la versione 
del prete,  mottetto136. 
Questo piccolo repertorio fu imparato, creato e modificato da Domenico durante i suoi 
viaggi per le città di diversi Stati italiani: egli afferma di aver imparato Trovai la bella mia a 
Roma, «sentendola cantare [...] da quelli che nel stato romano fanno la Carchiofola»; ma il 
camuffamento della stessa canzone, Allo mare uno o dui, era «una frase napoletana». 
Domenico cantò questa canzone a Bologna, Ferrara, e infine a Padova dove era andato «per la 
fiera del Santo». Per quanto riguarda il resto del repertorio, egli stesso aveva composto la 
Inverno, mentre le altre due (Le massare che rubano al padrone ed Estate) le 
aveva imparate a Roma e a Napoli, «da dove le portai»: la libertà esecutiva rendeva Domenico 
traduttore e mescolatore di musiche e testi provenienti da diversi luoghi della penisola. 
 
134  
135 «Saranno più di due mesi e mezzo che non cantavo altre canzoni». Per tutte le citazioni, si veda ASVe, Esecutori, b. 40, 
int. del 27 lug 1785, passim. Tutti i corsivi sono miei. 
136 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), cc. 38v-39v. 
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Trovai la bella mia e del suo camuffamento, le suddette canzoni furono 
fatte stampare da Domenico a Venezia, in una tipografia situata a Santa Marina, per essere 
Estate, della quale Domenico afferma diaverne avute addosso «40, 50 copie». 
Una di queste stampe fu allegata agli atti processuali, e sopravvive tuttora: in ottavo, senza 
data, su un unico foglio, essa riporta nel frontespizio la seguente dicitura: Canzonetta / nuova 
/ Sopra il divertimento / 
Venezia / Con le permissioni (immagine 4). Si ha dunque un esempio delle dinamiche che 
Domenico calibrò il testo delle canzoni al fine di farle stampare, perché «

















Capitolo III  
Corteggiare a messa e al ballo 









Giacomo Franco ritrae bene alcuni aspetti delle feste veneziane, ma la sua 
rappresentazione ha dei limiti: tra questi si annovera una suddivisione spaziale arbitraria e 
ben distinta: dei confini immateriali, ma rispettati dalla folla, racchiudono aree precise entro le 
quali le diverse attività ludiche si svolgono; la chiesa appare isolata sullo sfondo, con le porte 
sbarrate, totalmente estranea a ciò che sta accadendo intorno. Questa netta separazione del 
luogo deputato alle devozioni dagli spazi in cui si esprimeva la ludicità è frutto 
infatti immaginare che ogni ritualità festiva fosse vissuta dai partecipanti con diverse 
ersone si recassero a messa unicamente per pregare, 
rimandando il divertimento e la socializzazione a momenti successivi. A ben vedere, invece, 
la realtà era più complessa: molte persone vivevano il tempo della festa con la stessa 
disposizione che si manif
Questo continuum comportamentale e attitudinale valicava i confini immaginari vigenti tra le 
partecipare ai festeggiamenti e finiva quando tutti i festanti si allontanavano. 
 
 
1. La dimensione pubblica della festa: gesti e comportamenti stereotipati 
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 a differenza di altri momenti 
di riunione, come il luogo di lavoro o il mercato, essa permetteva a persone di sesso, età e 
condizione differente di dedicarsi unicamente alla socializzazione, rendendo possibili scambi 
relazionali non concessi nel tempo ordinario. 
La festa del passato è spesso immaginata come un momento di liberazione dalle inibizioni 
vigenti nella quotidianità, ma in realtà i partecipanti non erano del tutto liberi di agire come 
volevano. Come in ogni occasione pubblica, la presenza degli altri esercitava una pressione 
sugli individui e ne condizionava i modi di fare e gli atteggiamenti. Probabilmente questa 
che si univa alla folla festante si ritrovava infatti sotto gli occhi dei mmbri della propria 
comunità  amici e nemici  e di persone estranee, provenienti da paesi o contrade cittadine 
diversi. Egli era consapevole che qualunque sua mossa, atteggiamento, reazione era vagliata e 
giudicata dagli astanti: ciò che accadeva forniva la materia prima alle chiacchiere dei giorni 
successivi. Un anonimo moralista consiglierà a mariti e mogli di godere «li veri balli et le vere 
feste fra di loro» per evitare di esporsi al giudizio delle malelingue. 
 
Oh quanta contentezza sentirà il 
ragionar della tale, et della tale; quella fu heri sera sul tal ballo discortese in non render il favore al signor 
di tanti occhi, di tanti humori et di tante lingue.1 
 
In tempo di festa chiesa e luogo di ballo diventavano dunque dei palcoscenici dove le 
persone mettevano in mostra simbolicamente la propria posizione gerarchica e le relazioni 
intercorrenti tra individui e gruppi famigliari (amicizie o inimicizie esistenti). Uomini e donne 
proprie virtù: ogni individuo doveva mostrarsi agli altri nel modo in cui voleva essere 
gestuali, espressivi e comportamentali stereotipati. Di più: a causa della natura ambigua dei 
confini temporali e spaziali della festa, questi codici erano necessari per la riconoscibilità del 
 
1 Discorso 1607, pp. [11- 2]. 
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fenomeno festivo. La festa esisteva  o era messa in essere  quando le persone adottavano il 
comportamento festivo2. 
Durante le feste la gente poteva guadagnare o perdere la propria reputazione: per questo 
 ed è 
tuttora  un fenomeno complesso e difficile da definire: sul tema hanno scritto molti studiosi 
di varie discipline3
di una persona nella comunità di appartenenza: p re 
determinate regole etiche e morali. arrivava a permeare 
«every level of consciousness: how you thought about yourself and others, how you held your 
body, the expectations you could reasonably have and the demands you could make on 
others»4. di uomini e donne in ogni situazione 
pubblica: i maschi, protettori e continuatori del ramo famigliare, dovevano dimostrare 
coraggio, virilità e capacità riproduttiva; le donne, in quanto custodi della purezza della 
famiglia, dovevano mostrarsi pudiche, ritrose e modeste5. 
È possibile cogliere tutti questi aspetti analizzando le fonti letterarie. Queste ultime 
svolgevano infatti una funzione riflessiva: si proponevano come specchio della società 
al contempo fornivano a uomini e donne dei modelli da imitare6. Le 
rappresentazioni teatrali do
scena diverse tipologie di situazioni sociali  tra le quali non manca ovviamente quella festiva 
 e mostravano agli astanti i gesti e le espressioni degli individui che vi si trovavano. In altre 
parole, insegnavano come comportarsi in maniera corretta  o scorretta  in una determinata 
situazione. 
Anconitana 
che si prepara per partecipare a una futura festa. 
 
E poi, giù, balleremo, per far festa anche con le 
gambe. Io mi farò un bel paio di calze a due 
colori, con i denari che mi ha dato quella donna 
di Ancona e con quelli che ho rubato al vecchio 
l par de calçe s-
 
2 erie 
di espressioni emotive che chiama ethos festivo, rifacendosi al concetto di ethos sviluppato da Bateson. Si veda Apolito 1993, 
pp. 65-84. 
3 Il tema è stato elaborato in campo antropologico: fondamentali i lavori di P tt-Rivers 19712, 1977 e Peristiany-Pitt-Rivers 
1965 e 1992. ori di 
Povolo 1997, 2000, 2010. 
4 Miller 1993, p. 116. 
5 Povolo 2000, pp. XXII. 
6 -23. 
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(ne ho dati anche alla mia ragazza): un bel paio 
di calze spartite a due colori, un bel giubetto e 
una berretta rossa col pennacchio, che chiamerà 
le ragazze da mille miglia. Sono così ben fatto, 
non mi veda e che non mi si avvicini. E poi canto 
bene, e così vestito, potessi, potessi pure bastare 
a tante! Anzi mi voglio comprare una spada, 
perché chi non possiede una bella spada da 
portare bene in vista, non pare un tipo buono da 
innamorarsene. 
la doisa e un bel zuparelo, una bereta rossa con 
canto ben, e cossì vestío pur poesse, pur sopelir 
par bon da inamorarse. 
 
Il giovane pensa a come si presenterà alla festa ed esplicita le sue motivazioni e i suoi interessi 
borioso, vanitoso, sicuro di sé; il corredo con cui 
egli si recherà alla festa è formato da calze dai colori sgargianti, un berretto col pennacchio, un 
bel giubbetto e una spada. 
bravo, che 7. Un 
sonetto pavano della prima metà del Cinquecento dichiara esplicitamente questo modello: 
 
 
(che non scherzo, alla fede di compare) 
che in gioventù tutti mi vedevano andare 






 si pensi 
alla braghetta  
rilevanza è la spada: secondo il personaggio messo in scena da Ruzante, il possesso di 
Il doppio 
«per travesso» simboleggia chiaramente il 
membro virile eretto, non deve essere minimizzato come un semplice espediente letterario: la 
 




genialità comica di Ruzante consiste in questo caso nel trasformare una situazione realistica in 
una metafora oscena. Le armi facevano infatti sempre parte del corredo maschile da festa e, si 
vedrà tra poco, svolgevano un ruolo preciso nel rito di corteggiamento9: durante la festa le armi 
andavano sfoggiate e, nel caso in cui fosse lanciata una sfida, dovevano essere utilizzate. Il 
valore culturale del paragone tra le armi e il membro virile si comprende tenendo presenti le 
 ovvero mancare 
di coraggio  equivaleva a non possedere la qualità propria della mascolinità: la capacità 
riproduttiva10
ramo famigliare, il pene è il mezzo per il quale il seme è trasmes o. Le esagerazioni del membro 
maschile quali la braghetta e i paragoni con spade e lance simboleggiavano la virilità del 
portatore in quanto ne potenziavano simbolicamente la capacità riproduttiva11. 
ere un portamento modesto, che 
esprimesse vergogna e simboleggiasse la castità12. Il fatto che si presentassero alla festa 
imbellettate, impomatate, con acconciature alla moda  i f mosi corni13  e vesti elaborate può 
sembrare in aperto contrasto con il portamento 
bella donna mostrata in pubblico adorna di gioielli e delle migliori vesti aumentava la 
reputazione del marito o del padre. Il già citato nonimo moralista accusa alcuni mariti di 
 
9 Anche le fonti processuali testimoniano la consueta preparazione del giovane scapolo nelle occasioni festive: nel 1578, 
Antonio Saccomanno, un sarto veronese, affermò che il figlio, prima di recarsi a un ballo che si teneva a San Giacomo dal 
Grigian si era preparato « ». 
ASVr, Maleficio, 15, c. 1115r. Habiti antichi 
dei contadini è corredata da questa descrizione: «I contadini nelle loro feste portano capelli di paglia fini, cinti con poste di 
». Vecellio 
166 «il giorno della festa si 
corsesc ». 
Vecellio 1590, c. 180r. 
10 Pitt-Rivers 1977, pp. 22-23 e 19712, pp. 89-90. 
11 Il nodo interpretativo, qui proposto come semplice considerazione, andrebbe approfondito. 
Ruzante si comprende al meglio tenendo conto di quanto Giovan Battista Porta afferma nel volgarizzamento della sua De 
humana physiognomonia (1586): 
ingombrata da peli. [...] Il pettene
alle femine. [...] Così 
». Porta 1611, c. 98r. Quindi l  dotato di 
virilità, ma di scarso ingegno. 
12 Sentenzia così Matteo Palma nel trattato : «Devono esser le donne nella faccia vergognose, nelle 
 nel gastigare pietose, nella vita 
rispettose, nelle persone ritirate, nelle promesse certe e nel vero amore costanti». Palma 1628, pp. 379-
femminile si vedano Miller 1993, Pitt-Rivers 1977. 
13 one di alcune «donne spirituali et date alla devotione» la cui testa si presentava 
«acconcia in forma di corna». Vecellio 1590, cc. 76v-77r. Sempre Palma parla delle «varie acconciature della testa» in uso tra 
le donne «dove si scorge al vivo la lor pazzia», in particolare ricordando una donna che « aveva le treccie intrigate sul capo, 
che formavano due cuori legati insieme, onde spuntavano fuori due rami di seta di colore incarnato in foggia di due dardi, 
ni gruppetti di seta e di capelli, che figuravano le passioni amorose, et alzando 
gli occhi verso la sommità del capo vedo che salta fuori un certo fiocco, o pennacchino a mille battaglie, il quale ad ogni 
piccolo movimento si rivolgeva come le bandiere de
intrecciata; e giù per le tempie, non altrimente che ellera per le mura, erano affissi certi capelli inanellati divisati da diversi 
». Palma 1628, p. 334.  
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splendore facilit
segnala anche questo aspetto, d mandando «a te, padre, perché meni o permetti che vada tua 
figliola al ballo? Perché, mi rispondi, sia veduta, piaccia ad alcuno, mi sia addimandata». 
Infine, alcune donne stesse, secondo lo stesso moralista, partecipavano alle feste e ai balli 
«perché in esso viene lodata la mia bellezza, honorata la conditione, favorita la gratia»14. Non 
stupisce dunque che le donne apparissero in tempo di festa, al p ri degli uomini, riccamente 
agghindate. 
Nonostante si mettessero in mostra, le donne dovevano assumere un atteggiamento ritroso 
e reagire con diniego alle avances troppo ardite dei corteggiatori, arrivando anche a fingere di 
dimostrare disprezzo per una persona amata. Nel Sonetus Georgii de Summaripa de quadam 
rustica loquente ad eius matrem (1462), una contadina dei Sommariva è corteggiata da un 
membro della famiglia nobiliare veronese 
di un linguaggio ricercato la fa innamorare («Puseri siando fuora in mezo un pra / a stugiar fen 
de Zuan de Summariva, / quel so figiol pi grando me assagiva / con quî so muoti, che i usa a la 
cità»). A quel punto il giovane cerca di possederla in un fossato, ma la ragazza si rifiuta perché 
teme di essere vista dagli altri raccoglitori («e sì disea: «Mo fève un poco in cià!» / E mi me ge 
mi no vussi mè lassarlo fare / pe
lavorare»). Tuttavia, la ragazza confessa alla madre di essere innamorata, sia delle belle parole 
usate da Sommariva sia del suo membro virile («
[...] 
lato in boca»)15. La dinamica si verificava ovviamente anche nel contesto festivo, in cui la 
pressione esercitata dagli altri era più forte: nlla parodia del lamento funebre El pianto de la 
Tamia (1510 ca.) una vedova ricorda il corteggiamento attuato dal defunto marito durante un
ballo, e afferma di essersi mostrata rabbiosa nei confronti delle attenzioni ricevute solo per 
preservare il proprio onore: «
salbega / per salvare el mio honore»16. 
 
14 Per le citazioni si veda rispettivamente Discorso 1607, pp. 9 e 11. 
15 Milani 1997, pp. 78-79. Per la datazione si veda Ivi, p. 55.
16 Milani 1997, pp. 318-319. Per la datazione si veda Ivi, p. 317. 
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si vedevano oggetto di avances non gradite. Solitamente tali atteggiamenti sono descritti da 
parenti o amici delle donne in questione. In un ballo tenutosi il 22 luglio del 1540 in un ospedale 
situato appena al di fuori delle mura di Treviso, due ragazze, tra le quali la figlia del «patron» 
di un fornaio, subiscono il corteggiamento di un giovane scapol. Il fornaio affermerà a 
processo che «uno fiolo de misser Calegato, sta a San Michiel, fo primo lui a dire de voler balar 
cum quelle pute, et esse dicevano non voler ballar più, perché lui le astava a voler ballar»17. 
Durante un ballo che organizzato a Ve
scandalizza i presenti facendo «molto chiasso [...] balando con quelle che balavano, hor con 
mettea a balar con delle altre che erano in balo». Di fronte  di Alessandro le 
ragazze presenti reagiscono con atti che esprimono vergogna: «vedendo le donne che esso 
Alessandro faceva tanto chiasso, le se andorno a sconder in casa sua, corendo su drio a una 
scala». Vista la reticenza manifestata d lle ragazze, Alessandro decide di costringere a ballare 
una donna di età avanzata18  «
»19. 
e gli atteggiamenti assunti dalle persone 
durante le feste: i partecipanti mettevano in mostra le proprie virtù per fare colpo sugli altri. 
Come si vedrà tra poco, ciò appare chiaramente nei riti di corteggiamento che avevano luogo 
in tempo di festa durante la messa e ai balli. 
 
 
2. La continuità dei comportamenti festivi tra messa e ballo 
 
Questi comportamenti erano adottati per tutto il tempo festivo in un continuum che 
valicava i confini delle varie situazioni sociali festive. Per chiarire meglio questo concetto, si 
può rileggere un passo tratto dal celebre poema parodico Baldus, dove è descritto 
 situazioni sociali festive 
antitetiche: la messa e il ballo. 
 
17 ASTv, Comunale, 1729, testimonianza di Francesco da Tovena, 25 luglio 1540. 
18 Un teste affermerà «volse balar con la ». ASVr, Maleficio, b. 15, 
c. 1386v. 
19 Tutte le citazioni sono in ASVr, Maleficio, b. 15, c. 1384r-v. 
 92 
Nel Liber nonus Teofilo Folengo descrive una festa contadina20. Nel giorno dedicato a due 
santi immaginari21, il paese di Cipada è in subbuglio: i contadini abbandonano il lavoro nei 
campi per dedicarsi alle proprie amanti. Essi escono dal ruolo che svolgono nella quotidianità 
per entrare in quello che ricopriranno durante la festa: il cambiamento è sottolineato in primo 
luogo da una fase preparatoria, nella quale uomini e donne si agghindano, pulendosi  
indossando il vestito migliore per fare colpo sulle loro controparti. Più si riesce a sfoggiare la 
propria ricchezza, meglio è.
 
Non est qui tangat zappam, qui ficchet aratrum, 
immo suae cupiens se quisque placere morosae, 
discossansque caput paleis, se totus adornat, 
pectinat et blanco frontem bindamine stringit. 
Calzas ingambant, seu chiusas sive brasolas, 
 
Maiores villae iuvenes, quos multa superbos 
robba facit multique levat grassezza ricolti, 
sunt qui festivis possunt gestare diebus 
bragatas calzas, quas cludunt undique stringhis, 
subtilemque valent intro ficcare camisam, 
quam sua con propriis manibus signora cosivit. 
 
A questo punto, le campane richiamano le persone alla messa: il rito liturgico è ridotto alla sola 
performance musicale ed è vissuto dagli astanti come un momento di piacere. A cantare sono 
il prete del paese, Iacopino, e una congrega di sacerdoti provenienti dalle vicinanze: il 
contrappunto eseguito dai religiosi infonde estremo diletto nel cuore dei presenti.  
 
Sed prius ad messam chiamat campana canendam; 
prae Iacopinus eam sese cantare parecchiat. 
[...] 
Inde Iacopinus, chiamatis undique praetis, 
coeperat in gorga messam cantare stupendam; 
subseguitant allii magnisque cridoribus instant. 
Protinus Introitum spazzant talqualiter omnem, 
 
20 È bene chiarire che  testo come una testimonianza 
di comportamenti adottati universalmente, sia in contesti urbani che rurali: per un riscontro nelle fonti si veda il resto della 
trattazione. 
21 Si veda su ciò quanto scritto da Mario Chiesa nel suo commento al passo, Folengo 1997, p. 408. 
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ad Chyrios veniunt, quos miro dicere sentis 
cum contrapunto, veluti si cantor adesset 
master Adrianus, Constantius atque Iachettus. 
Hic per dolcezzam scollabant corda vilanis, 
quando de quintis terzisque calabat in unam 
musicus octavam noster Iacopinus, et ipsas 
providus octavas longa cum voce tirabat. 
Gloria in excelsis passat, iam Credo propinquat, 
quod, si Iosquinus cantorum splendor adesset, 
imparasset enim melius componere messas. 
Iamque parecchiatur largo ballare sub ulmo, 
nam tribus in saltis balzarat Sanctus in Agnus. 
 
Il continuum comportamentale/attitudinale che caratterizzava il tempo festivo è ben espresso 
negli ultimi due versi: essi, oltre a fungere da giuntura letteraria tra la scena della messa appena 
vigeva tra le diverse ritualità. La sovrapposizione è resa linguisticamente: la locuzione tribus 
in saltis, che simboleggia la fretta con la quale è ufficiata la messa, richiama il verbo saltare, 
tipico del lessico coreutico. Il collante fra i due momenti è la musica: i partecipanti, attirati dal 
suono delle campane, convogliano in chiesa per ascoltare i canti dei religiosi e, poco prima che 
 
 
Sed non ad finem missae descenditur ancum, 
illico frettosis rammescolat omnia verbis, 
de gesiaque statim saltant infrotta vilan 
ac si tota foco vamparet cubba capellae. 
Stringati iuvenes properant pictaeque vilanae 
cum bambasinas socchis scufiisque galantis. 
«Bli lirum» resonat variis sordina balettis, 
incipitur lassare Deum, servire diablo. 
 
Le due diverse ritualità sono distinte unicamente dalla divinità a cui sono dirette («incipitur 
lassare Deum, servire diablo»): Folengo ironizza così sui pregiudizi di lunga durata che molti 
partecipanti, si nota che essi operavano ben poche distinzioni tra i due momenti e vivevano le 
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erienza festiva, le 
persone si riversano con smania, «ac si tota foco vamparet cubba capellae», per soddisfare il 
bisogno di ludicità, ma non solo: tra le più rilevanti motivazioni che spingevano le persone a 
festeggiare vi era il corteggiamento. 
 
 
3. Il corteggiamento durante le feste 
 
Importante step per la vita sociale, preludio della fondazione di una nuova famiglia, 
dichiarazione ufficiale di alleanza tra gruppi, momento di massima espressione dei caratteri di 
genere, il corteggiamento era un momento fortemente ritualizzato e seguiva un iter continuo 
dalla messa al ballo. Le chiese gremite di persone erano luoghi ideali per gli incontri amorosi: 
nel già citato El pianto de la Tamia la vedova ricorda con nostalgia il momento del suo 
innamoramento, avvenuto in chiesa alla vista di Biasio agghindato come di regola. 
 
O Biasio raise mia, 
<mo> tu eri pur <sì> zazarin 
che tu parivi un paladin 
dentro a quel iesiò. 
[...] 
O Biasio mio zentile, 
con <quel>le tuò <bele> calze solè 
bianche, rosse e stringè, 
con straliere a i braci! O Biasio, quanti solaci 
stringò a sette straliere22. 
 
Il ballo era invece un rituale ludico totalmente basato sul corteggiamento. In una canzonetta 
morale contro la danza, strutturata in modo dialogico, alla domanda del perché si va ai b lli, 
 «
»23. 
ra dedicata al ballo: ciononostante è importante ricordare che i 
due momenti erano vissuti dai partecipanti con continuità. 
 
22 Milani 1997, p. 320. 




3.1 Corteggiare nelle chiese: una dissimulazione tollerata 
 
ntavano luoghi di 
incontri amorosi, di occhiate, gesti, ammiccamenti e riverenze. Questi atti si affiancavano alle 
devozioni e talvolta compenetravano il comportamento devoto che i religiosi avrebbero voluto 
imporre a chiunque per il rispetto del luogo sacro: è necessario quindi chiarire il rapporto tra i 
comportamenti festivi e gli atti votivi. In altre parole: in che modo si comportavano le persone 
atteggiamenti erano tollerati dai devoti presenti? 
rituali stabilite durante la messa (atteggiamento devoto, preghiere) per mascherare i propri 
intenti amorosi. Il  Sonetus domini Helysei patavini iuris consulti de quodam rustico loquente, 
contenuto nel codice Ottelio edito da Milani, un uomo si innamora di una ragazza in chiesa e 
comincia a corteggiarla. La ragazza è seduta presso il fonte battesimale («Andando una matina 
al iesò, / come fu zonto dentro de la reza, / lì acosto a quel pilon, lò che i bateza, / stava una 
fante col cul apozò»), è bella e vestita in modo elegante («
/ sì ben guarnìa con fante che ge veza, / con un gaban morello e una coreza / e con un scufion 
insofranò»); i due fingono di fare atti devozionali per non farsi scoprire e comunicano le proprie 
intenzioni reali con icenni: si mettono in ginocchio, proferiscono preghiere, si battono il petto, 
ma al contempo si scambiano occhiate amorose e la ragazza ride («
cignava, ella se la risea. / Con critu, frel, che me tignea bon? / Cossì fazando nesun non se ne 
adea» «
stea, / era sì inamorò che non ge vêa»)24. 
I corteggiamenti dissimulati non erano diffusi solamente tra coloro che seguivano la 
messa, ma anche tra chi era impegnato in prima persona nella performance del rito liturgico. 
Un esempio è fornito da Francesco Dei, un prete secolare processato nel secondo decennio del 
Seicento dai Provveditori sopra i monasteri a causa di una relazione amorosa con Barbarella, 
monaca conversa del monastero di San Daniele di Venezia. Francesco officiava nella chiesa 
delle monache in qualità di mansionario, soprattutto nelle occasioni di messa solenne, durante 
 
24 Milani 1997, pp. 50-51. 
 96 
le quali, insieme ad altri quattro preti25, solennizzava i riti liturgici con il canto. Probabilmente 
proprio grazie a questo incarico egli ebbe un primo contatto con Barbarella, con la quale 
intrattenne un intenso corteggiamento attuato nella chiesa e nei dintorni del monastero di San 
Daniele. iva evidente alle monache del monastero e ai religiosi che vi 
si recavano a dire messa. Un prete, Vincenzo da San Domenico, rivelò che spesso Dei 
incontrava Barbarella in sagrestia e che la lunga durata dei loro incontri scandalizzava tutti 
«perché i rasona delle volte forte, et i ride, et quelli che è in giesia sente, et se scandalizza»26. 
La loro relazione era nota anche ai nobiluomini che frequentavano la chiesa: Nicolò da Mosto 
riferì agli inquisitori che era venuto a sapere che Francesco aveva «interesse di amori» nel 
monastero, anche se non sapeva con che monaca, mentre Domenico da Mosto raccontò di aver 
visto Francesco ragionare in parlatorio con una monaca, e che, chiedendo chiarimenti a 
riguardo, gli era stato risposto «che era sua morosa»27. 
La relazione intercorrente tra i due si manifestava particolarmente in tempo di festa, 
quando Francesco cantava la messa: fu questo a muovere la prima denuncia, consegnata dalle 
monache del monastero ai Provveditori il 9 dicembre 1617. Francesco, vi si riporta, si era 
presen «facendo atti con il fazoleto», mentre il giorno dei 
morti la conversa si era presentata «alla porta con una filza de bozolai, et, [essendo] la porta 
tutta aperta, lui andete a tuor i bozolai»28. Ma la cosa più inaccettabile era che, mentre cantava 
, il prete lanciava i propri strali amorosi camuffandoli nel 





Dopo la denuncia Francesco, probabilmente avvertito che i Provveditori avevano avviato 
almare le acque. 
 
25 Dei quali anche un altro, Battistin da Castello, fu processato dai Provveditori per la frequentazione assidua delle monache 
di San Daniele: purtroppo degli atti pare essere rimasta solamente la copia di un costituto, inserito nel processo a Dei. ASVe, 
Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), c. 4v. 
26 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), c. 3v. 
27 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), c. 11r e c. 12v. 
28 Secondo un testimone quel giorno presente in coro insieme a Francesco, la porta in questione era una finestra della grata 
posta «dove se facevano le esequie» e la monaca era «vestita lasciva»: cfr. ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 
febb (A), c. 11v. Il regalo di dolci era un atto di corteggiamento codificato. 
29 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), c. 9r. 
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Ciononostante egli continuò a intrattenere rapporti epistolari con Barbarella, provati da due 
lettere amorose firmate da 
re conservatesi, Dei ricevette un appuntamento 
«
rivedersi da lontano»30. 
mosse un
giorni dopo la festa in questione, il 9 febbraio 1618. Nella querela si affermava che Dei «il 
 
i scalini del altar del sagramento, e lì faceva moti con il fazoletto, con suspiri che si sentiva fin 
in choro da noi, senza timor di Dio né di chi era presente, con tanto scandolo che molte de 
choro si partì per non veder tal cosa». La priora incitava i Provveditori a punire la sfacciatezza 
del prete, minacciandoli che in caso contrario «mi risolverò renonciar il priorado»31. Dopo 
questa seconda sollecitazione, i Provveditori fecero arrestare Francesco, lo processarono e lo 
condannarono il 19 giugno 1618 a un anno di prigione serrata alla lucee gli proibirono di 
parlare alle monache  anche parenti per il resto della sua vita32. 
Dalle due fonti sopra esposte emerge il modo in cui il comportamento festivo si adattava 
ai rituali imposti in chiesa durante la messa: i due protagonisti del sonetto fingono il loro 
coinvolgimento nella situazione sociale imitando i gesti di preghiera convenienti per portare 
avanti i propri scopi senza essere notati («Cossì fazando nesun non se ne adea»). Il caso di Dei 
-liturgico, 
interessi personali di un singolo individuo33. Il religioso lancia i suoi messaggi amorosi 
dichiarare pubblicamente i sentimenti provati nei confronti di una persona amata?  
 
30 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), lettera A. 
31 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), c. 14r. 
32 
«Among the 
more interesting cases is one involving a priest named Francesco Dei, who was accused in 1617 by the nuns of San Daniele 
of creating a scandal while singing from the organ loft in their church. Apparently attempting to sing some motets based on 
texts from the Song of Songs, he did such a bad job, garbling so many words, that not only did the motets sound obscene (these 
texts are perilously close to that in any event, which is why they were banned several years later), but everybody began to 
laugh, certainly not an appropriate reaction», pp. 65-66; e ancora, p. 67, «
caused by incompetence». 
33 Sui poteri di redenzione della messa si veda Bossy 1998, pp. 143-190. Non è da escludere che Francesco intendesse sfruttare 
il potere magico di cui erano investite le parole del mottetto sacro al fine di fare innamorare la propria amante. La credenza 
era diffusa: in un altro caso di amore illecito tra un prete cantore e una monaca del monastero della Celestia, un teste afferma 
che «pareva che quella munega si fosse invaghida de lui per haverlo sentido cantar». ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, 
fasc. 1617 febb b, c. 2v. Sui poteri magici della musica e dei musici si veda più avanti, cap. V, pp. 176-190. 
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È doveroso chiedersi fino a che punto i corteggiamenti di questo tipo fossero tollerati dagli 
astanti e, per rispondere, guardare alla reazione che il pubblico ebbe assistendo alla 
performance musicale di Francesco Dei. Nella prima denuncia si parla di risa timolate dalle 
parole del prete  dal modo in cui erano cantate: per le querelanti  
par si fazi comedie»)34. Questa reazione non 
stupisce: coloro che frequentavano la chiesa di San Daniele erano al corrente della relazione 
amorosa e comprendevano il messaggio nascosto veicolato dalle parole cantate dal prete, le 
quali prese in sé non avevano nulla di sbagliato, come afferma anche un giudice nel corso degli 
interrogatori35. Si può anche pensare che 
(«lui non sa cantar, el falla») 
finalizzato a comunicare più nettamente le proprie reali intenzioni. Ad ogni modo il pubblico 
sembra reagire c
atteggiamento di condanna. Solamente i religiosi appaiono scandalizzati: nella prima denuncia, 
le monache sollecitano i Provveditori ad intervenire perché «tutto il intero convento ne haverà 
allegreza che si leva ste bufonarie»36; nella seconda si parla di «scandolo» che costringe alcune 
religiose ad allontanarsi dal coro. Il tenore degli interrogatori dei testimoni segnalati nelle 
 se non la simpatia  provata dai laici nei confronti del prete: 
i due nobili Da Mosto, per esempio, non appaiono per nulla stupiti dalla relazione amorosa di 
cui sono a conoscenza37. Anche la ritrosia delle autorità a intervenire, dimostrata dal tono più 
risoluto della seconda denuncia dove la priora minaccia anche di dimettersi  sembra indicare 
che la coscienza comune considerasse queste manifestazioni se non normali, almeno 
consuetudinariamente diffuse: delle trasgressioni operate da molti. 
 
 
3.1.1 La ritualità del corteggiamento festivo 
 
 
34 Il potere dissacrant
 
35 « Veni domine in cor meum, ostende 
in se stesse, essendo ditte in contemplacione di chi non dovevi, erano mal intese». ASV , Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 
1617 febb (A), c. 22v. 
36 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), c. 14r. 
37 In entrambi i casi i nobili non appaiono per nulla scandalizzati. Il primo, Nicolò da Mosto, interrogato a riguardo, risponde 
di aver sentito dire che il prete amoreggiava con una monaca, ma di non aver cercato ult
haveva certo interesse. Domandato: che interesse. Rispose: de amori, ma non so la munega, né altro particolare, perché non so 
sta a cercarlo». ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), c. 11r. Al contrario il secondo, Domenico da Mosto, 
ra 
sua morosa». ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), c. 12v. 
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Se si guarda ad altre fonti ci si accorge che non sempre gli atti di corteggiamento erano 
dissimulati: al contrario spesso erano talmente apparenti da proporsi agli occhi dei viaggiatori 
stranieri come una sorta di spettacolo. Saint-Didier nel trattato La ville et la Republique de 
Venise (1680) dedica un intero capitolo alle «festes particulieres» che si tenevano nelle chiese 
concours de monde». Queste occasioni offrivano 
ma a chi conosceva bene i divertimenti che la città offriva risultava più interessante «observer 
dans se rencontres les divers personnages des amans, leurs regards, leurs gestes, et toutes les 
eur 
passion»38. 
Le parole di Saint-Didier tradiscono il carattere rituale che i gesti di corteggiamento 
assumevano nelle chiese quando non erano dissimulati. Antropologi e biologi hanno 
individuato un pattern comportamentale che tuttora caratterizza i corteggiamenti messi in atto 
da persone appartenenti a popoli e culture di tutto il mondo, identif ca do cinque fasi: 1) ricerca 
di attenzione (suddivisione territoriale tra sessi diversi e assunzione di una gestualità 
esagerata); 2) contatto visivo tra gli amanti e gesti di conferma; 3) contatto vocale; 4) contatto 
fisico (tatto etc.); 5) sincronia di comportamento39. La ricostruzione di queste dinamiche da 
parte dello storico è un compito assai arduo, sia a causa della rarità delle fonti utili, sia perché 
nella maggior parte dei casi è necessario affidarsi alla visione parziale fornita da testimoni 
intenzionati a reprimere tali pratiche: tuttavia vale la pena fare un tentativo, servendosi dei 
-
Didier, un agente degli Inquisitori di Stato fu incaricato di reca si nelle chiese di Venezia in 
giorni di festa e di grande concorso per vigilare sugli scandali che potevano avvenire durante 
la messa. Domenico Pavani, questo il suo nome, ha lasciato traccia della sua attività in 
ventinove relazioni spedite alla magistratura tra il giugno del 1680 e il settembre del 168140: 
conviene soffermarsi brevemente su questo limitato ma prezioso campione documentario. 
Dai rapporti di Domenico emerge chiaramente il pattern rituale del corteggiamento 
festivo. In quasi tutte le relazioni, uomini e donne41 occupano aree distinte della chiesa: gli 
 
38 Saint-Didier 1680, pp. 445-448. 
39 Fisher 20162, pp. 7-18. 
40 Ringrazio Federico Barbierato per avermi segnalato la fonte. 
41 Domenico appare interessato particolarmente ai comportamenti della nobiltà veneziana, ma nella realtà i comportamenti 
descritti eran
precisazioni del tipo: «molti, sì nobili come altri, sono soliti discorer insieme o imbozzolo appresso la sacrestia o assentati 
sopra la banca vicina, ma non comettono scandoli». ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 20 
maggio 1681. 
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uomini solitamente appaiono riuniti in «bozzoli» a confabulare tra loro, mentre le donne sono 
sedute al centro della chiesa o nelle vicinanze degli altari. Per esempio, il 20 giugno 1680, in 
oc
Domenico nota che le nobildonne «rano tutte insieme sopra una lunga banca, e li nobil 
huomeni vi stavano in faccia tra loro discorendo»42. Si potrebbe pensare che questa divisione 
tra i generi fosse dovuta alla necessità di dissimulare le intenzioni amorose per il rispetto dovuto 
al luogo sacro, ma in realtà essa si delinea come la prima delle fasi rituali del corteggiamento 
e, come tra poco si vedrà, si verificava anche al ballo. Tra i due gruppi correva infatti una 
comunicazione di tipo visivo che comprendeva occhiate, ammiccamenti, risatine e riverenze 
 nella chiesa dei Carmini il 26 dicembre 
1680 vede «grande concorso 
di San Nicola, et li nobilhuomeni erano pocco discosti dalle medeme, li quali tra loro 
discorrevano, e quando si partivano le nobil done li medemi gli facevano riverenza con qualche 
riso»43; sempre nella stessa chiesa, il successivo 6 gennaio, Domenico osserva 
 
diligentemente vidi che li nobili stavano in piedi imbozzolati in quatro o cinque tra loro discorendo, parte 
nel mezo della chiesa e parte vicino alle collone adirimpetto al detto altar, e risguardavano le dette, le quali 
hanno fatto riverenza scambievolmente44. 
 
Le relazioni di Domenico sono importanti anche perché aiutano a comprendere meglio 
fino a che punto questi atti fossero tollerati, sia dagli astanti che dalle autorità. Egli, agente 
incaricato di denunciare i trasgresso
incarico (più volte sottolinea che il lavoro era stato compiuto «osservando diligentemente»): 
eppure le occhiate e i cenni che intercorrevano tra i due gruppi, sebbene segnalate per la «pocca 
riverenza e devotione» che dimostravano, non davano adito a scandalo alcuno. Per esempio, il 
festa vi fu un grande concorso di nobildonne e nobiluomini, le prime «tutte erano ingenochiate 
sopra le banche grande, tra loro discorendo», mentre i secondi «alcuni spasizavano et alcuni 
erano in bozzolo che discorevano, risguardando le medesime con qualche riso, ma non ho 
 
42 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 3 luglio 1680. 
43 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 2 gennaio 1680. 
44 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 14 gennaio 1680 m.v. 
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veduto scandoli»45 menico è nella chiesa della 
Salute, dove, scrive «osservando il tutto, non ho veduto scandoli, perché le nobildonne vanno 
discosti tra loro discorendo in molti bozzoli; vero è che ridono, et tra loro alcune volte si 
bacciono in fronte, e molti stano fuori di chiesa spacizando sopra li scalini alle porte, e quando 
vegono venir o uscir le nobildonne di chiesa gli fanno riverenza cortegiandole»46. Ciò significa 
che le prime due fasi del corteggiamento potevano essere messe in atto in chiesa senza destare 
 
Il corteggiamento diventava scandaloso, e quindi riferibile «con giustificatione» agli 
Inquisitori, quando era portato avanti nelle fasi successive attraverso i contatti verbali e fisici. 
Per esempio il 2 giugno 1680, durante una festa per la consacrazione di una monaca nella chiesa 
di San Zaccaria, Domenico coglie in fallo «molti che rendevano scandolo», fra i quali identifica 
tre nobili: Piero Donà, che stava «sentato sopra una cariega in mezo molte gentildone, et 
di mano facendosi fresco, facendo ridere altri nobili che vi erano vicino», Geronimo Pisani dal 
Banco «il qual discoreva con una gentildona et insieme ridevano, et era voltato con la schena 
santissimo» e Andrea Bon, il quale, posizionato «dietro una colona, e faceva ridere le 
gentildone togliendogli la ventola di mano, facendosi fresco che causava che altri nobili 
ridevano»47. Pochi giorni dopo, il 13 giugno, Domenico è ai Frari, dove nota un nobile 
«appogiato al banco del Nome di Dio, il qual discoreva secrettamente con quatro gentildone 
che erano sentate sopra il medesimo, et questo faceva chiasso e riso, et causava che le 
medesime ridevano non ostante che si celebrava la messa al detto altare attacato al detto 
banco»48. 
scopo di corteggiare le donne presenti: ella relazione del 9 aprile 1681, egli registra la 
presenza di un certo Stefano Civran «turco fatto cristian, di statura piccola, moro di facia» che 
faceva «atti di scandolo» a «tutte le donne che passano per chiesa inanzi et indietro, et anco a 
quelle ingenochiate», parlando loro da vicino («si approssima vicino a faccia a faccia et gli 
mottiva parole») e andando continuamente alla ricerca di nuove vittime, inseguendole in 
 
45 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 26 novembre 1680. 
46 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 26 agosto 1680.  
47 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 10 giugno 1680. 
48 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 14 giugno 1680. 
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3.1.2 Chiese come «meretricum scolae» 
 
Ulteriore conferma della consuetudinarietà degli atti di corteggiamento condotti durante le 
chiese nei momenti di maggiore affollamento per procurarsi i 
clienti. Sulla loro presenza ironizza Pietro Aretino nei Capricciosi et piacevoli ragionamenti 
(1534-1536): grazie alle meretrici le chiese romane si riempivano di corteggiatori e 
guadagnavano onore. 
 
Credi tu, moccicone, che Santo Agustino, la Pace e San Salvatore fossero le feste così frequentate, se costoro 
altrettanti paggi et ancille, è accompagnata da prencipi grandi, cioé marchesi, imbasciadori e duchi. Se vi va 
Beatrice, altretanti nobili: Don tale, e Don quale. La Greca i suoi conti et i suoi signori. Beatrica ha i suoi 
prelati, come vescovi, poeti et abbati. E la Tullia con molti sbarbati. Laurona i suoi mercatanti, giuocatori e 
e ricitanti. Nastasia i menchiattari. Marticca i sbirri. Ortega gli avvocati e procuratori. La Delphina i bei 
giovani. Farfarella i falliti. La Giavattina i mantovani, id est, i cazzi grossi. Caterina Piemontese i bottegari. 
La Salamandra i giovani di banc
mena i suoi amici, senza mille altri che 




amoreggiare con le donne presenti: Domenico Pavani ne fornisce la prova in alcune sue 
relazioni. Il 30 novembre 1680, durante la festa patronale della c furono 
 
49 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 9 aprile 1681. 
50 Aretino 1660, pp. 428-429. 
51 Sembra anzi che la loro presenza fosse diffusa anche i
1988. 
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presenti «molti nobili et anco molta gente ordinaria, ma non vi era pure una gentildona, onde 
molti de loro andorono via»52
ma vi erano poche nobildonne «per esser gio no di grande vento e fortuna» e soprattutto 
mancavano «quelle solite che sogliono capitar»: i nobiluomini «smaniavano non veder 
comparir le solite nobildone; onde non vedendole si rissolsero partirsi, et andar via»53. Ancora, 
il successivo 25 febbraio molti nobili entravano nella chiesa dei Carmini «et non vedendo le 
medesime [nobildonne], si partivano»54. Non stupisce dunque che in tempo di festa le meretrici 
trovassero nelle chiese terreno fertile per il loro mercato. In un ordine diretto a tutto il clero 
veneziano nel 1528, il patriarca Geronimo Querini arrivò a definire le chiese veneziane come 
«meretricum scolae»55.   
Le meretrici si posizionavano in luoghi in vista, a fianco degli altari dove era celebrata la 
messa, o nelle vicinanze del palco costruito per i musici. Nel 1618 si denuncia una «donna da 
partido» che, mentre si cantava la messa grande a Santa Marta stava « ent ta su una bancha 
attacata al palcho delli cantori» dove parlava «quasi sempre con una donna guerza che haveva 
ciera da ruffiana»56. Qui erano subito circondate da corteggiatori di ogni età e posizione sociale: 
il 10 agosto del 1638 una Marietta Bianchi fu avvistata nella chiesa della Celestia il giorno 
senti: «la detta Bianchi, 
la messa grande, vestita con veste et capa et scuffia [...] faceva chiassi attorniata da diversi 
giovini a manica a comedo et in capa, in faccia delle finestre delle monache»57. Sempre a 
Venezia, durante la Pasqua del 1610, una meretrice prende posto tra due altari nella chiesa di 
San Girolamo e comincia a ricevere le avances di diversi uomini: tra questi vi sono un «avocato 
Thiepolo» e un « »58. 
Talvolta quando descrivono gli atti di corteggiamento delle meretrici gli osservatori 
invertono il ruolo maschile e femminile visto in precedenza: gli uomini appaiono passivi, 
assorti nella preghiera, mentr
gruppo femminile, li provocano con occhiate e gesti lascivi. In una denuncia anonima e senza 
data, ma probabilmente risalente al primo decennio del 1600, si afferma che le meretrici erano 
solite 
 
52 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 17 dicembre 1680. 
53 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 14 gennaio 1680 m.v. 
54 ASVe, Inquisitori di Stato, b. 622, fasc. Pavani Domenico 1681, rel. 25 febbraio 1680 m.v. 
55 Cit. in Quaranta 1998, p. 411. 
56 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1618 luglio (b). 
57 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 268, fasc. 1638 agosto, cc. [1v-2r]. 
58 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 264, fasc. 1610 mar, test. del 14 aprile 1610. 
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farsi lecito di andar in qualche mior locho dele sudete chieze, dove sarano alchuna gientildona overo citadina 
o merchante di buona et onestima (!) fama, e quelle farle levar suzo dove sarano sentadi; di poi chon chiazi, 
signi, ochieti, guardando questo gientilomo, staltro, qual si trova nella cieza a far le sue oracione, chon meter 
della sua buona e santa giusticia, e più dopo la ploibicion (!) fata delle meretrice, si ano messo chon loro 
diabiliche desposizione di andar per spresso di giusticia in le chieze vestide da fie stropade chon faciol 
biancho, dove quele non si pol chonoser sinoma (?) ali orendi ciassi quali si vede a far nelle chieze et molte 
ne vano59. 
 
donne senza vergogna, disonorate, fornivano un modello rappresentativo di questi 
comportamenti. 
scompiglio tra le donne onorate, costringendo queste ultime ad alzarsi e a cambire posto. Le 
signore «di buona et onestima fama» si vedevano affiancare da meretrici che indossavano vesti 
altrettanto ricche e che compivano gli stessi gesti: questa promiscuità creava un pericoloso 
senso di uguaglianza tra le due categorie e spingeva le prim  a riaffermare davanti agli astanti 
la propria posizione sociale. Il 30 novembre 1611, la «famozisima meretrice» Novella si 
santo patrono. Con un seguito di sei donne, ella si dirige sotto il coro, dove siede una 
permesso e la insulta: «te cognosso per una sporca». Novella risponde per le rime «ti vuol che 
sia una sporca mi... ti è una sporca ti!»: ha inizio «un gran strepito» che terminerà con 
. Non è chiaro se Novella riuscì a ottenere il posto desiderato, 
ma sembra improbabile che ciò accadesse: la nobildonna non voleva che Novella «ghe sentasse 
distinguere fra le due categorie: un testimone che, richiamato dalle urla, si era fatto avanti per 
vedere cosa succedesse, in un primo momento aveva pens to che la lite fosse scoppiata tra due 
nobildonne, poiché Novella era vestita da vedova e dava del tu alla Grioni («sentei cridar non 
so che zentildonne, et me tirai là arente, et intesi che una che pensava che fosse zentildonna, 
vestita da vedoa, diss 60. 
 
59 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 264, fasc. 1612 aprile, denuncia senza data. 




3.2 Corteggiare al ballo 
 
Gli atti finora descritti appaiono come preparativi alla situazione sociale del ballo, in cui 
il rito di corteggiamento innervava il modo stesso di danzare. Il rito si può ricostruire attraverso 
confronto con le testimonianze contenute nei processi criminali raccolti durante la ricerca: essi 
costituiranno un ulteriore esempio del modo in cui il comportamento festivo si adattava alle 
strutture rituali vigenti. 
Nella trattazione si farà continuo riferimento a tre testi letterari di diversa natura, che 
conviene inserire nella loro interezza per facilitare il riscontro con le successive citazioni. Il 
primo brano è tratto dall  commedia di Ruzante La Betía, nella quale uno dei due protagonisti, 
un contadino di nome Nale, spiega al suo amico Zilio come deve comportarsi per avere 
successo con le ragazze. 
 
Primo, andavo sempre, già, 
a tutte le feste di Pavana; 
 
che in balli e in pive, 
contandole di fila, 
non spendessi tre bei troni. 
Mi buttavo da compagnone 
con questo e quel giovinatto, 
e ogni tratto 
gli pagavo il merendare; 
e questo per mostrare 
che non stimavo i denari. 
Credi che i pifferari 
tutti mi conoscevano, 
perché mi vedevano 
sempre il primo alla festa. 
E poi pagavo la festa 
a questa e a quella tosa; 
e alla mia morosa 
ricordo, se mai vale, 
Prima andasea sempre mé 
a tute le feste de Pavana; 
 
che in bagi e in pive, 
mandàndole a gualive, 
 
 
cun questo e quel fantuzato, 
e ogni trato 
 
e questo per mostrare 
che no stimava dinari. 
Chirzi che i zugolari 
tuti me cognossea, 
perché sempre i me vêa 
el primo in su la festa. 
 
a questa e a quela tosa; 
e a la mia morosa 
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di aver riempito il grembiale 
di cialde e di ciambelle, 
dico, di quelle belle, 
che si portano al braccio, 
E poi col mio spiedaccio 
 
andavo smargiassando, 
e andavo guardando 
questa tosa e quella, 
 
mi dava nel genio. 
Poi le facevo segno, 
ti dico, con garberia, 
e poi mi toglievo via, 
e andavo a ordinare il ballo. 
Né mai mi andava in fallo, 
perché sempre i pifferari, 
dico, senza denari, 
mi promettevano, 
perché sapevano 
che poi glieli davo; e facevo questione 
con questo e quel compagnone, 
che voleva il suo ballo innanzi. 
Ma io piuttosto innanzi 
sarei crepato, 
che mai glielo avessi lasciato. 
E poi andavo a prender su: 
mi avessi visto tu 
come mi dimenavo, 
e come sempre saltavo 
da terra alto un piede, 
avresti detto in fede: 
 
de averghe impío i pignolè 
de nibiè e braçiegi, 
 
che se porta al brazo. 
E po col me speiazo 
[ ] 
 
e a guardando 
questa tosa e quela, 





e andasea a ordenare el balo. 
Né mé me andasea in falo, 
perché sempre i zugolari, 
 
i me prometea, 
 
 
con questo e quel compagnon, 
che volea el so balo ananzo. 
Mo mi mo ananzo 
 
 








Il secondo è un brano tratto dal già citato poema parodico-cavalleresco di Teofilo Folengo, 
Baldus. 
 
61 La versione italiana del brano è proposta nella trad. di Ludovico Zorzi; Ruzante 1967, pp. 252-257. 
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Interea, ut fitur, ballus cessaverat unus: 
expectant pivae quis danzam chiamet 
 
Ipsa retornarat muliebris turma sedendum 
sugabantque viri fazzas sudore colantes. 
Cingar habet roncam et largum pugnale 
dedretum 
cagnazzumque facit longo volitante penazzo  
et sguardaduras plenas terrore traversat. 
Protinus in terra calcem ficcaverat hastae 
dadossumque simul zaccum de maia cavarat, 
borsa denariis plenam tirat extra braghettam 
ac pifaras soldos dat falsos nescio quantos 
(numquam quippe bonam tenuit sua tasca 
monetam). 
Inde cavans reverendo bretam curvansque 
ginocchium, 
quae mage galanta est vilanellam primus 
ataccat, 
caetera tunc alias brancat zentaia puellas. 
Sed quia corazzam Cingar spoiarat onustam 
inque giuparello levis est saltatque lezerus, 
ballarinus habet ballorum praemia semper. 
Frattanto, come accade, era finito un ballo: i 
suonatori di piva aspettano che qualcuno 
ltra danza. La schiera delle donne 
era tornata a sedere e gli uomini si asciugavano 
le facce grondanti di sudore. Cingar ha una 
ronca, e, dietro, un pugnale a lama larga; fa il 
bravaccio con un lungo pennacchio sventolante 
e lancia di traverso occhiate terrificanti. 
Improvvisamente pianta in terra il calcio 
tira fuori dalla braghetta una borsa piena di soldi 
e dà ai pifferai non so quante monete false (la sua 
borsa infatti non custodì mai una moneta 
autentica). Quindi, levatasi la berretta, con una 
riverenza e piegando il ginocchio, per primo 
allora la gentaglia restante afferra le altre 
ragazze. Ma essendosi Cingar spogliato della 
corazza pesante è leggero in g ubberello, e salta 
lieve e il ballerino ottiene tutti i premi dei balli62. 
 
Il terzo brano è estrapolato dal trattato parodico La pazzia del ballo (1549) di Simeon Zuccolo: 
 
Sempre le donne a seder vanno al luogo della festa, et ivi si posano inanzi che gli huomini vadino a ballare, 
imirarle, et amoreggiarle a guisa di lascivi satiri. [...] In questo mezzo tutti 
coloro che ballar vogliono, non altramente fanno che quei che vanno a Sacile o in Aquileia, overo altrove, 
alla fiera per comprar cavalli. Conciosiache sì come quelli che tai best e comprar vogliono, inanzi che le 
facendola prima andare di passo, da poi di trotto, et di galloppo, et al fin correre. Se tu ben consideri, mio 
giudizioso lettore, la verità et convenienza di questa similitudine, parimente dirai fare quelli stessi, che per 
 
62 Folengo 1997, pp. 229-331. La traduzione è di Mario Chiesa. 
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ballare alla festa si ritrovano. Peroché ognuno addocchia, et eleggesi prima quella donna, che più fra 
e a ballar seco la ricchiede63. 
 
Nella trattazione si sfrutteranno anche dei brani tratti dallo scritto Nobiltà di dame (1600) 
di Fabrizio Caroso  nel quale sono codificate una serie di regole comportamentali da seguire 
affinché « e si corteggia et le creanze che si costumano et che si 
debbon fare al ballo»64  per creare dei paralleli tra le dinamiche del ballo pubblico e quelle 
delle danze di corte ed evidenziarne i punti comuni o divergenti. 
 
 
3.2.1 La fase  
 
Come in chiesa, anche al ballo uomini e donne inizialmente occupavano aree separate: le 
donne stavano sedute sulle banche e attendevano di essere scelte e invitate; gli uomini si 
disponevano in piedi tutto intorno. Questo aspetto emerge chiaramente dal testo di Simeon 
Zuccolo appena citato. 
una serie di gesti plateali finalizzati a dimostrare la propria superiorità. Ciò avveniva attraverso 
 agli altri maschi presenti. 
Spesso correvano sguardi di minaccia: nel brano di Folengo, Cingar entra nel ballo lanciando 
«sguardaduras plenas terrore» tutto intorno. Un ruolo importante assumeva lo sfoggio delle 
armi: sempre nel testo di Folengo, Cingar va in giro a terrorizzare gli astanti armato di «r ncam 
et largum pugnale dedretum». Ruzante fa invece riferimento alle armi con una chiara metafora 
oscena («E po col me sp »), nella quale lo spiedo sventolato 
simboleggia ancora una volta il membro virile. 
da mangiare e da bere agli altri (in Ruzante: « butava da compagnon / cun questo e quel 
dinari»). In tal modo egli guadagnava fama anche presso i musici e ne conseguiva i favori più 
facilmente: ciò è testimoniato sia da Ruzante («Chirzi che i zugolari / tuti me cognossea, / 
perché sempre i me vêa / el primo in su la festa»), sia dal testo di Folengo, nel quale Cingar 
 
63 Zuccolo 1549, cc. 24r-v. 
64 Caroso 1605, p. 70. 
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getta una «borsa danariis plenam» ai suonatori. Riuscire ad ingraziarsi questi ultimi non era 
cosa non da poco poiché, come si vedrà, essi svolgevano un ruolo fondamentale per la buona 
riuscita del rito di corteggiamento. 
Tutti questi gesti sono riassunti in un processo verones  del 1578. Nel giugno di 
Fantin a Verona, mentre si tiene un ballo nuziale, un giovane 
«armato di zacho, maneghe forte, pugnal et una storta 
sotto»65 mo presente alla festa, e il suo comportamento arrogante 
è finalizzato a dimostrare la sua superiorità. Appena arrivato egli si dirige immediatamente dai 
suonatori: «el vene su la festa [...] a balar, et balette un grandissimo pezzo, et ne paghete». 
Durante il ballo si comporta sfrontatamente con gli altri partecipanti: «mentre altri erano in 
ballo con le giovene saltava lì inanzi, et le giovani erano sforciate lasciar star di balar»66. 
Vedendo ciò, i musici cercano di rifiutargli un ballo, ma Alessandro reagisce affermando «mo 
al sangue de dio ballaré ben, et se no te sonaré te romparò el flauto et te tagliarò el mostazzo»67. 
Dopo aver terminato il ballo così ottenuto, Alessandro «fece portar da bever» e offrì «a tutti 
chi voleva bever»; infine, il giovane si rivolge nuovamente ai musici: «vene da noi con una 
»68. Il documento 
testimonia che i comportamenti parodizzati nei testi letterari non erano prerogativa dei 
contadini, bensì manifestazioni di un codice etico condiviso legato alla situazione sociale 
festiva. 
Rispetto alle danze pubbliche, i festini di corte appaiono più rigidamente codificati, ma 
finalizzata a sopire la competizione maschile, che sovente sfociava in liti e risse. Per esempio, 
poiché nei festini 
Caroso raccomanda di fare attenzione a non occupare la sedia di coloro che in quel momento 
erano impegnati a danzare e, nel caso in cui ciò avvenisse, di cedere il posto al legittimo 
sua modestia» avesse voluto lasciare lo scranno, il nuovo occupante doveva fingere di alzarsi 
«per restituirgli come il dover richiede il suo luogo» e, qualora il proprietario insistesse per 
offrendogli la metà dello spazio69. Ancora, gli uomini competevano per avere le sedie più 
 
65 ASVr, Maleficio, 15, c. 1383r. 
66 Le ultime due citazioni: ASVr, Maleficio, 15, c. 1386v. 
67 ASVr, Maleficio, 15, c. 1383v. 
68 ASVr, Maleficio, 15 c. 1386v. 
69 Caroso 1605, pp. 70-71. 
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per essere in
della festa «per non esservi luogo da poter ballar» o, in alcuni casi, faceva nascere «questioni»: 
area di ballo in base allo status, partendo dai cardinali e proseguendo con «duchi, principi, 
marchesi, conti, signori et cavalieri»70. 
Anche il modo di portare le armi era regolato minuziosamente per evitare che nel muoversi 
il portatore urtasse e ferisse accidentalmente gli altri ballerini. Caroso raccomanda, nel ballare, 
non vi fosse molto spazio, il ballerino «tenendola con la mano, la rivolterà alquanto con 
istessa mano facendo che la punta penda dinanzi, acciò non offenda coloro che gli stan di 
dietro assettati», mentre «havendo campo» il ballerino poteva tenerla al solito, ma stando 
quando il ballo era finito e il danzatore andava a sedersi, doveva volgere la spada «dalla banda 
innanzi»71. 
movenze e gesti che comunicavano disponibilità a farsi invitare dai ballerini. La ricostruzione 
di questi atti è problematica: la gestualità femminile è raramente riportata nelle testimonianze 
pregiudizi. Di fondamentale importanza è dunque il trattato di Caroso: sebbene sia dedicato 
la descrizione di alcuni 
ttenzione anche nei balli 
pubblici. 
La disponibilità delle donne era ravvisabile in primo luogo nelle vesti che indossavano. 
Caroso raccomanda alle donne che non vlessero partecipare alle danze di non togliersi «il 
panno listato o velo che harà in testa», neppure se ciò le fosse richiesto dalle altre donne 
un ballerino, perché in quel modo gli avrebbe fatto «un affronto, et di qui alle volte aviene che 
ballerino invitasse una donna «ammantata» e quando succedeva «se quella non acce
non è colpa sua, ma da quel tale che la invita»72. 
 
70 Caroso 1605, pp. 71. 
71 Caroso 1605, p. 66. 
72 Caroso 1605, pp. 87-88. 
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apparentemente per non farla restare fuori dalla sedia: «onde questo è dishonesto costume, 
rappresentando cosa che per modestia resto di dire». Altre alzavano la faldiglia fino alla vita 
oso, 
comunicavano le proprie intenzioni: Caroso raccomanda loro di mantenere «gli occhi modesti, 
che non gli vacilla hor qua, hor là, perché non sarebbe stimata persona savia e di valore, ma 
vana»73. Come in chiesa, la comunicazione visiva tra uomini e donne durante i balli assumeva 
valenze rituali precise. 
 
 
3.2.2 La fase intermedia: il gioco di sguardi e le riverenze 
 
I comportamenti sopra descritti servivano a stabilire un primo contatto tra gli uomini e le 
donne presenti al ballo: una volta iniziata, la comunicazione continuava tramite il gioco di 
sguardi e le riverenze. Gli uomini guardavano e riguardavano le donzelle presenti e sceglievano 
la propria favorita, fissando lo sguardo su di essa. L  scelta era accompagnat da un cenno 
galante che comportava anche la perdita di interesse per il resto della popolazione femminile: 
il gesto è sottolineato nel testo di Ruzante (« e a guardando / questa 
tosa e quela, / tanto che per migola-
») e in quello di Folengo, nel quale Cingar si inchina alla donzella 
prescelta togliendosi la berretta («Inde cavans reverendo bretam curvansque ginocchium, / 
quae mage galanta est vilanellam primus ataccat»). Una ulteriore parodizzazione di tali atti è 
fornita da Zuccolo, il quale, riprendendo una metafora largamente utilizzata nella predicazione 
tardo-medievale, paragona i comportamenti dei giovani alle danze a quelli dei compratori al 
mercato di cavalli di Sacile o di Aquileia74: prima di invitarle al ballo, gli uomini valutavano 
le donne presenti scrutandole dalla testa ai piedi, proprio come facevano i compratori con le 
 
73 Caroso 1605, pp. 77- 9. 
74 La metafora è utilizzata da Domenico Cavalca, da Bernardino da Siena e da Bernardino da Feltre. In particolare, le parole 
«Diabolus facit sicut mercatores, qui volunt vendere animalia. Li polisseno, 
ingrassano et ducunt illa in forum, et faciunt ea currere, saltare, andare de trotto e de passo, cum signo in fronte. Sic diabolus 
ha bestiame da vendere, et ducit al ballo, cum signo in fronte de zerudelli, beletti, lissamenti, et facit currere, trotar, saltar, 
a 
indiavolatus; si innocens, recedis peccator. Nullus recedit dal ballo che non sia tocho». Bernardino da Feltre 1964, vol. III, p. 
281. Sulla predicazione tardomedievale contro il ballo, si veda Arcangeli 1994b e 2000, p. 69-106; Rizzi 1995, pp. 135-139. 
Le fiere di Sacile e di Aquileia erano famose per la vendita dei cavalli in tutta la terraferma veneta sin dal Medioevo. 
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bestie in vendita. Una volta scelta la donzella, i corteggiatori la riverivano «alla cortigiana», 
il berretto rivolto da un maschio a una femmina era un segnale di corteggiamento largamente 
utilizzato: Giovanni Bonifacio afferma che «essendo il capello segno di libertà, e di nobiltà, il 
levarselo di testa è una dimostrazione di non voler esser né nobile, né libero, ma più tosto 
ignobil servo di dio, o d »75. 
Caroso raccomanda ai partecipanti dei balli di corte di misurare le proprie riverenze, 
evitando eccessi sconvenienti, come lo «strascinare i piedi», baciare le mani e la berretta o 
inchinarsi e piegarsi esageratamente alle dame favorite: tutti questi atti sono considerati propri 
agli «huomini di poco valore» perché condotti «per leggerezza et vanità»76. 
Il gioco di sguardi femminile era più delicato: qualsiasi occhiata una donna posasse su un 
uomo 
atteggiamento deciso: se la donna eccedeva in modestia tenendo «troppo gli occhi bassi» 
mandava un messaggio ambiguo che attirava le attenzioni di più uomini, i quali poi finivano 
per contendersi, anche violentemente, il favore della donzella. P rciò  doveva agire 
con fermezza, fissando lo sguardo solo sul ballerino prescelto: «è bene di portar gli occhi a 
scandalo». Caroso sconsiglia alle donne di comunicare il loro interesse con altri gesti 
comunemente usati anche n lle chiese, come «cenni di mano, overo con la testa» o ancora 
chiamare il proprio amante «per nome»
sulla «prudenza, modestia, gratia et belle maniere»: coloro che li attuavano erano «tacciate da 
tutti i circostanti, et dalle medesime dame, di ben poco create»77. 
 
 
3.2.3 Il contatto verbale e tattile: i l momento del «tuor su» e il capo di ballo 
 
Una volta confermata la connessione tra due individui, gli atti di corteggiamento 
culminavano con la  di ballo 
della donzella 78. 
Era un momento cruciale, poiché da esso dipendeva la buona riuscita di tutto il rito di 
 
75 Bonifacio 1616, p. 23. 
76 Caroso 1605, pp. 73-74. 
77 Caroso 1605, pp. 82-83. Su tali aspetti si veda anche Winerock 2011, p. 455. 
78 Letteralm  
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corteggiamento: i due amanti potevano finalmente avvicinarsi, toccarsi e scambiarsi parole 
. Per Antonius Arena, il corteggiatore abile intuiva fin dai primi toccamenti se la donna 
era disponibile alla relazione sessuale79. 
Il momento del tuor su era importante anche per la reputazione. Quando il musico 
concedeva la danza al pretendente, abbandonava le proprie armi, s  toglieva le 
parti di armatura  Cingar nel passo del Baldus citato in precedenza si spoglia della sua 
«corazzam onustam»  e andava a prendere la propria controparte per iniziare le danze. 
Compiendo questi atti il ballerino assumeva una posizione di preminenza e diventava «capo di 
ballo», acquisendo dei diritti di precedenza sugli altri danzatori. Anche se poche fonti 
di questa figura80  e tutte parlano unicamente di uomini  essa è di 
grande importanza per comprendere sia le dinamiche che muovevano le danze, sia le 
motivazioni di parte dei conflitti che queste ultime generavano: è pertanto doveroso 
soffermarvicisi. 
 Il capo di ballo, lo si sarà notato, non è citato nelle fonti letterarie analizzate in precedenza: 
fortunatamente, i processi criminali raccolti durante la ricerca permettono di completare il 
quadro rimasto a metà. Particolarmente importante è una testimonianza rilasciata nel 1602 al 
cancelliere del vescovo-conte di Ceneda, diocesi situata a nord del Trevigiano. Il 19 febbraio 
teza di un certo 
Dom
famiglie, i Segondo e gli Zambon. La vicenda sarà vista meglio in seguito: in questo momento 
è bene focalizzarsi sulla testimonianza di uno dei musici presenti, Pietro di Poldelmengo. 
 
a tuor su una puta de barba Titian Zardin, che poteva esser doppo le 22 hore, vi andorno anco li suoi compagni 
che sono 
di Zanneto de Segondo, che credo habbi nome Stoni, in tutto al numero de cinque, et doppo che hebbero 
ballato le basse, ballando gaiarde, vi andò a tuor su Mathio de Zambon, ma prima io haveva detto ad esso 
Greguol de Segondo, che era il consueto che quando li capi de ballo havevano ballato quatro o cinque versi, 
gli altri andavano a tuor su acciò le putte non si levassero, havendomi risposo esso Greguol che ne facessimo 
de Zambon, esso Greguol gli disse se haveva tolto su per fargli dispetto.81 
 
 
79 Arena 1986 e 1984. 
80 È possibile che il nome derivi dal danzatore che, nelle medievali danze legate, guidava la fila danzante dei ballerini, ma non 
vi sono prove a supporto di tale ipotesi. 
81 ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, testimonianza di Pietro di Poldelmengo, 3 marzo 1602. 
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Dalla fonte emergono le seguenti dinamiche. Il ballerino, Greguol Segondo, ottiene dai musici 
la danza, diviene «capo di ballo» e va a prendere la propria donzella. Insieme a Greguol 
partecipano tutti coloro che sono stati da lui invitati: i suoi «c mpagnoni», come li chiamerebbe 
Ruzante, amici e parenti. Solitamente il capo di ballo formava anche le coppie dei ballerini, ma 
Greguol afferma al processo che «gli altri venero quasi tutti a una che essendomi loro tutti 
amici, tra li quali non facevo differenza, come dissi a loro medesimi, non posi caso qual poi 
to »82. Il ballo è formato da vari versi, ovvero 
canzoni; Greguol ha il diritto di scegliere queste ultime poiché sostiene 
concordato con un musico in quaranta soldi (« lo, come anco ci haveva 
quaranta»83
definito di versi, doveva permettere anche a coloro che non erano nella sua cerchia di amici di 
andare a «tuor su» la propria donzella, affinché le ragazze presenti non si allontanassero dal 
ballo («acciò le putte non si levassero»). Il musico impone a Greguol il limite a «quatro o 
cinque versi» imo ne richiede dieci: nel suo costituto, egli affermerà di non 
«non mi ricordo che detto Piero sonatore mi dicesse che 
era costume et usanza che quando si erano fatte quattro o cinque danze che cadauno poi poteva 
tuorre su senza dimandar»)84. A questo punto, qualcosa va storto: la giurisdizione di Greguol è 
violata da Mathio de Zambon, il quale, senza avere ricevuto la licenza, va a prendere la propria 
ragazza e comincia a danzare. Greguol interpreta tale atto come 
se ha «tolto su per fargli dispetto»85. 
 Le dinamiche appena descritte permettono di fare alcune considerazioni sulle regole 
la sfera degli interessi individuali si intrecciava strettamente con le dinamiche di gruppo: alle 
danze partecipavano gruppi di persone; a turno, ogni brigata riceveva il proprio momento di 
osse eletto direttamente 
dai membri del gruppo: in una festa organizzata a Murano nel febbraio del 1556, i danzatori 
 
82 Egli ricordava tuttavia le coppie che si erano formate: «così havendo io tolto su a ballare la figlia di Zini de Ruos che se 
figlia de Agnolo 
de Secondo, chiamata Marietta, et gli altri venero quasi tutti a una che essendomi loro tutti amici, tra li quali non facevo 
 Michiele 
ballava con la sorella de Titiano de Ruos, la quale se adimanda Zuanina, Titiano con la figlia di Zannetto de Segondo che se 
nomina Pasqua, Iseppo de Zanca de Segundo ballava con una putta che se chiama Benetta sorella de Toni de Ruos et Simon 
de Zanbon tolse su la figlia de Simon de Ruos, la quale ha nome Giulia». ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, 
costituto di Greguol Segondo, 13 luglio 1602. 
83 ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, testimonianza di Tiziano Zardin, 3 marzo 1602. 
84 ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, costituto di Greguol Segondo, 13 luglio 1602.
85 Si vedrà poi la violenza che si scatenò in reazione a questo «di petto». Cfr. più avanti, pp. 137-139. 
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«feceno uno cappo tra loro et elesseno misser Lodovico Spicier dalla Ruoda, et li altri pottevano 
esser da x in xii qual balorno et solazorn »
alle autorità: Lodovico, quella sera, fu incaricato di chiedere al podestà locale la licenza per far 
«zà 
che el te ha ditto el servidor [del podestà] che non se debbi averzir nessun, ti como capo et 
signor habbi cura che non li vegni nissun, et habi patientia; et vat  a picha per la gola como si 
sol dir tra cump[agni]»)86. 
 In quanto rappresentante eletto dal gruppo, il capo di ballo assumeva chiaramente una 
ipotizzare che la scelta ricadesse sulla persona alla quale era dedicata la festa. Talvolta, era la 
brigata di amici che pagava le danze al capo di ballo: successe nel 1579 a Chioggia, dove a 
ottenere il ballo è un certo Giacometto, e a raccogliere i soldi tra tutta la brigata per pagarlo è 
un suo compagno di nome Alvise, il quale, con i soldi rimanenti offrirà dolci a tutto il gruppo 
e alle rispettive morose87. In altri casi, il capo di ballo era lo stesso o
il possessore della casa dove si svolgono le danze, e assumeva funzioni simili a quelle del 
mazziere88. Nel 1530, a Cusignana, ad assegnare i balli sono i musici Battista Sartoron e 
Thomio Pessati, chiamati dai ballerini «capi de li balli»89. Ancora, nel febbraio del 1560, a 
Murano, un certo Domenico Bellonato, «capo di ballo nella contrà di San Donà», è denunciato 
dal fante del podestà perché «in vilipendio illustrissimo 
podestà [...] ha havuto ardir far ballar in casa sua nel luoco dove tien il ballo pubblicamente»90. 
 
superbia. Questa sfumatura non sfuggiva ai moralisti: il domenicano Vincenzo Maria Ferrini 
da Garfagnana, nel trattato Alfabeto essemplare diviso in tre parti pubblicato per la prima volta 
nel 1583, dedicherà a tale figura due versi brevi ma esplicativi: 
 
Come il capo di ballo si gode in vedersi far corona del popolo mentre egli danza, 
 
86 La vicenda è stata trattata nel cap. II. Le citazioni sono in ASVe, Murano, 61, fasc. 2 1555-1557 21 marzo, passim. 
87 «Essendo io in questa terra con Marchioro Vianello mio cogniato novizzo, volevimo ballar, et perché havevan dato il ballo 
ad un magnan che si chiama Iacometto con alcuni suoi 
compagnia, et così fece, et ballassimo, et finito di ballare uno di compagni de Iacometto arsunete su li danari da pagar il bllo, 
et credo fusse questo che mi fa examinare qual ho visto sta m
qual pagò el ballo, et delli danari che gli avanzorno andò a comperar del confetto ad una spiciaria qua per mezzo, et lo dispensò
a tutti noi compagni». ASVe, Chioggia, 32, Atti Pietro Morosini, podestà di Chioggia, 1579. 
88 Per il mazziere si veda in questa sede, pp. 61-62. 
89 «Cusì rivadi su la festa dimandassemo un ballo, et ne fu permesso dicto ballo per Baptista Sartoron, et uno altro di Pessati, 
quali erano capi de li balli». ASTv, Comunale, 1732, Super morte quondam Petri Mioti de Poviano, c. 2r. 
90 ASVe, Murano, 63, denuncia del 2 febbraio 1560. 
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chi a novellare.91 
 
Dai versi appare anzitutto la posizione di preminenza del capo di ballo: egli è al centro 
ballerino davanti agli astanti che lo circondano. Il 
loquace circondato dagli ascoltatori. Il testo traspira una certa aria di condanna, tipicamente 
mossa dagli ecclesiastici contro il ballo: le azioni del loquace e del capo di ballo di per sé sono 
inutili , e le due figure sono implicitamente accusate di perdersi nella vanità. 
La figura utilizzata («gode in vedersi far corona del popolo»), oltre a descrivere la 
posizione del pubblico che assiste alla scena, esprime anche il potere che ha acquisito il 
ballerino nei 
portante che 
andava conquistato e difeso con ogni mezzo. La competizione che si creava nel momento del 
«tuor su», in seguito al quale coloro che ottenevano il ballo acquisivano i diritti appena descritti, 
traspare chiaramente dai già citati versi di Ruzante: 
 
e andavo a ordinare il ballo. 
[...] 
e facevo questione 
con questo e quel compagnone, 
che voleva il suo ballo innanzi. 
Ma io piuttosto innazi 
sarei crepato, 
che mai glielo avessi lasciato 
e andasea a ordenare el balo. 
[...] 
costion 
con questo e quel compagnon, 
che volea el so balo ananzo. 




Ancora una volta, la parodia offerta da Ruzante non si allontana minimamente dalla realtà dei 
fatti: come si vedrà nel prossimo capitolo, il contendere dei ballerini in questa particolare fase 
culminava spesso in risse e ferite mortali. 
Un capo rituale era presente anche nei balli di corte: il già citato trattato Nobiltà di dame 
di Caroso cita un «maestro di ballo» con funzioni analoghe a quelle appena viste. 
Avertimento VI  eseguire il 
«ballo detto il Furioso sì in sesto, come in dodici et anco in dieciotto, secondo che la sala o 
 
91 Ferrini 1616, p. 103. 
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luogo è capace e recipiente di poter farlo in questa somma o numero di persone». C viene 
riportare il testo intero: 
 
il principe o cavaliere che principierà a voler fare detto ballo, piglierà nove dame, et tutte le porrà al filo da 
un capo della sala, o luogo ove si ballerà; dopo inviterà a otto principi o cavalieri, et pigliati si porranno ad 
stanno più di un dir di Credo ad accomodarsi, solo perché vi saranno due o tre dame bellissime, et ognuno 
vorrebbe ballar con quelle; et al fin, quelli che guida, et che ha dato principio al ballo, resta che non balla 
con quella dama che ha levata prima, che di giusta ragione verebbe a restare in ballo, dopo finito detto 
disfavorisce. Dunque per evitare i scandali che potrebbono quivi succedere, fia bene che quel tale principe 
che sia al festino, o quella che meglio le va al suo gusto, et la ponga prima al filo, et che stia a man destra; 
così si leveranno li scandali, et quella prima resterà in ballo.92 
 
È impossibile non notare le analogie sistenti tra i rituali preliminari eseguiti da principi e 
signori e quelli appena descritti condotti da persone di ogni estrazione sociale durante i balli 
pubblici. Come nelle danze pubbliche, il «maestro» sceglie il tipo di ballo e invita coloro che 
parteciperanno insieme a lui, disponendoli su due file. A questo punto, ogni partecipante invita 
la donzella con la quale ballerà: momento delicato, poiché, data la scarsezza di ragazze di 
e tra i pretendenti. Talvolta, nella confusione, è possibile 
che qualcuno finisca a ballare con la dama scelta in precedenza dal m estro di ballo: in tal caso 
a era «disfavorita», poiché perdeva la possibilità di partecipare alla danza 
successiva insieme alla sua controparte maschile93. Al fine di evitare questa spiacevole 
situazione, generatrice di «scandali»94, Caroso consiglia al maestro di ballo di posizionare la 
donzella prescelta in capo alla fila delle donne e di tenerla per la mano destra; in seguito, 
quando egli si allontanerà per disporre gli altri uomini danzanti, dovrà ritornare velocemente 
al fianco della sua donzella (« »). 
Ancora una volta la danza di corte appare organizzata attraverso le stesse dinamiche rituali del 
ballo pubblico: il trattato di Caroso rende esplicite le regole etiche sottointese in ogni situazione 
coreutica per evitare che le eventuali violazioni portino a scontri violenti. Come nel ballo 
 
92 Caroso 1600, p. 72. 
93 Come si è appena visto, infatti, il capo di ballo aveva diritto di scelta su un numero definito di danze, alle quali partecipava 
con la sua donzella. 
94 Il termine va letto nella sua accezione di «violenza che genera orrore e disgusto». Cfr. GDLI, ad vocem. 
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pubblico, il rito di corteggiamento di corte si interseca strettamente con la coreografia messa 
in atto: uomini e donne sono disposte dal capo di ballo su due file distinte; gli uomini iniziano 
a competere per ballare con le «due o tre dame bellissime» presenti tra le altre; avviene quindi 
la scelta delle donzelle tc. 
 
 
4. Donna attiva, donna disonorata 
 
Nonostante il ruolo passivo previsto nel rito di corteggiamento, le donne ai balli 
assumevano anche ruoli attivi. Per esempio, esse competevano con i maschi sul piano 
agonistico. Un sonetto dialettale ferrarese scritto nella seconda metà del Quattrocento95 
racconta di un uomo che ordina il proprio brano ai musici (una «mazzancroca») e reclama la 
donzella di un precedente ballerino, Tomié, accusandolo di non essere 
svergogniarò») e vantandosi di essere in grado di stancare ben più di due ballerini prima di sera 
 
  
Le donne che assumevano un atteggiamento attivo erano considerate svergognate, 
seduttrici e lascive
lasciate dai predicatori del Quattrocento si inseriscono nel solco della tradizione omiletica. 
Roberto da Lecce, nel Quaresimale padovano del 1455, scaglia una feroce invettiva contro le 
«feminas vanas, dissolutas, pomposas, malitiosas, superbas, glonfatas, feminas lissatas, 
stercoratas, liniatas et a Deo maledictas» presenti durante le danze96. Il predicatore accosta 
 solite portare acconciature a 
forma di corno e seni scoperti: quando sentono suonare una danza, le donne 
 
currunt cum capillis triziatis ac balziis, aliquando tenent unum cornum ante frontem sicut piscis spata ferox, 
et aliquando ferunt balzia cum duobus cornibus et super balzio balziolum deuratum et in frontem, vel in 
aures capilli defluunt et multotiens sunt capilli mortuorum. Item quotiens utuntur liniamentis, aut filo 
 
95 La datazione è incerta: si veda Milani 1997, pp. 107-109. 
96 Roberto da Lecce 1983, p. 101. Cit. anche da Rizzi 1995, pp. 135-136. 
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frontem se depillant, vel scortico, sive certo unguento taliter quod unus asinus antiquus depilatus videtur; 
aliquando pectus se denudant ut candidos ostendant humeros.97 
 
Il parallelo con le meretrici aveva un riscontro nella realtà a causa della diffusa 
partecipazione delle prostitute ai balli, ampiamente testimoniata dalle fonti. Una legge d l 
Consiglio dei dieci, datata 30 dicembre 1512, già citata in precedenza, denunciava la «mala, et 
nei quali «concorreno gran numero de merretrice»98. Pare fosse in uso a Venezia, qualora non 
si avessero accompagnatrici, assoldare delle meretrici. Durante la più volte citata festa 
organizzata dai bottegai veneziani a Murano nel 1556, uno dei testimoni afferma: «fu rasionado 
de menar anche delle done a chi ghe ne haveva, et molti disse che chi non ge ne havea ge ne 
dovesse andar a tuor dove se ne ritrovava», facendo chiaramente riferimento al florido mercato 
veneziano della prostituzione99. Nel 1552 alcuni uomini assoldarono tre prostitute con il 
pretesto di andare a ballare, ma queste non arriveranno mai alla festa: furono infatti portate in 
un orto di Murano, dove avvenne un tentativo di stupro sventato da uno degli 
accompagnatori100. 
Una danza particolarmente invisa ai moralisti era il «ballo del cappello», dove la donna 
svolgeva un ruolo completamente attivo e i ruoli di genere erano invertiti: ella sceglieva il suo 
compagno e lo invitava  danzare101. Tale inversione di ruoli fu fin da subito vista con sospetto, 
va i comportamenti e i gesti del rito di 
notava la recente diffusione del ballo 
del cappello, e la vietava in quanto «vituperosa et damnabile pratica e consuetudine» che 
«summamente offende la divina maiestà, cum dar mal exemplo a le pudiche verçene che stano 
ale feste», poiché composta di «gesti lascivi et dannabili»102. In un capitolo del suo trattato La 
 
97 Roberto da Lecce 1983, pp. 101-102. Si confronti la descrizione del predicatore con le incisioni dedicate alle meretrici da 
Vecellio, Bertelli, R. de Gaignières. 
98 ASVe, Leggi, I serie, b. 68, IV, Baccanali, tripudii, balli, c. 87r. 
99 ASVe, Murano, 61, fasc. 2 1555-1557 21 marzo, passim. 
100 «Una domenega da poi disnar di questa estade prossima passata, el mese non me ricordo, Menin querelante venne a casa 
mia dicendom
compagna nominata Gratia, venissemo in Biri, et così ditto Menin montò in una gondola lì in Biri, al magazen, nella qual 
montò etiam Antonello 
Muran in uno horto». ASVe, Murano, b. 60, fasc. sciolto 1552 Manolesso. 
101 Lo si evince anche dalla famosa novella di Romeo e Giulietta del Bandello, nella «venne il fine della 
festa del ballare, e si cominciò a far la danza o sia il ballo del torchio, che altri dicono il ballo del cappello. Facendosi qu sto 
giuoco, fu Romeo levato da una donna», che dallo Zuccolo 1549, c. 28v: «essendo in questo tal ballo lecito, et usanza, che le 
donne dimandino et levino da sedere gli huomini a ballare con esso loro». 
102 
parla della presenza di «pudiche verçene che stano ale feste driedo le zelosie a veder ballar», ma nella mia ricerca non ho mai 
trovato testimonianza di tali separazioni. Ad ogni modo, il documento stesso vieta tali danze «a chadauna persona, sì maschio 
come femena», perciò la partecipazione di entrambi i generi è certa. 
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pazzia del ballo, Simeon Zuccolo dà una descrizione più precisa di ciò che accadeva durante il 
ballo del cappello. Secondo il religioso tra tutti i balli esistenti, in quello del cappello si 
manifestava più appieno la pazzia umana. Il giovane, una volta richiesto al ballo dalla sua dama 
«pone la sua baretta cortegianescamente basciata sopra le bionde treccie di lei, et ella, 
medesimamente basciandola prima, con belli inchini sopra il capo del suo leggiadro amante la 
ripone»
affidamento a una donna. Zuccolo notava chiaramente il valore eversivo di tale gesto: 
 
più assai, senza dubbio, la pazzarella, et baldazzosa femina, rallegrar si suole in quella danza parendole in 
et dimenare quel sciocco senza baretta per quelle ampie sale a suo diletto. 
 
103, femminizzato e passivo in una situazione in cui 
normalmente dovrebbe condurre il gioco. Non solo: quando egli, sfinito, torna a sedersi per 
riposare, la sua accompagnatrice, libera dai soliti vincoli, lo ridicolizza andando in giro per 
 
 
quando lei, straccato un huomo giovane, gagliardo, forte et inamorato, et andandosene quello a sedere per 
pigliar 
senza honore in quella piazza, con molto spas o et riso di riguardanti. 
 
Il ballo del cappello, secondo Zuccolo, rappresentava una vera e propria violazione delle regole 
di natura: «voi huomini vi facete femine, et esse femine facete huomini, cavandovi le vostre 
barette et dandole a quelle, al che non è altro che porle in signoria et libertà di fare ciò che esse 
vogliono». Zuccolo non si stupisce che la donna si senta a proprio agio durante questo ballo 
(«
capel
per mostrare la sua natural finezza et leggerezza»), 
«contra sua natura si lascia levare, inalzare et sbalzare da una femminella più leggiera et men 
forte di lui»104. 
 
103 -Rivers 1977. 
104 Per tutte le citazioni, si veda Zuccolo 1549, cc. 28r-30v. 
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rapporti di potere tra i generi imposta durante il ballo del cappello permettesse talvolta il 
mantenimento simbolico delle gerarchie sociali: ciò si doveva verificare quando le donne che 
danzavano appartenevano a classi superiori rispetto a quelle degli uomini presenti. Così a 
Perarolo, nel veronese, nel 1579 una carrozza piena di gentildonne si ferma davanti alla casa 
di alcuni contadini locali, dove è in corso una festa, e le donne decidono di partecipare alle 
danze insieme al popolino proprio eseguendo un ballo del cappello105. 
 
 
5. La pressione del pubblico 
 
e dal pubblico, 
attento a commentare e giudicare ogni eventuale passo falso. Durante la messa, si è visto, 
questo controllo fissava il limite che divideva gli atti leciti da quelli illeciti  o illeciti per le 
autorità ma tacitamente tollerati. Quando un gruppo di persone che si corteggiavano davano 
In un sonetto scritto attorno al 1462, Giorgio Sommariva mette in rima i giudizi dati da 
ppo di giovani amanti presenti durante le celebrazioni nella 
106. Le giovani, vestite con gabbani e acconciate con le tipiche 
corna arricchite da gemme («
sì havea in cavo beluchi inficè / a i cuorni, che de manze a muò parea»), s  ne stavano tutte 
impettite a ricevere i gesti di corteggiamento di un gruppo di giovanotti «che ge fasea millanta 
sgrignarie», rispondendo loro con occhiate significative («I ge cignava e anche elle tutte ardie 
»). Nelle ultime due 
terzine del sonetto la donna esprime una considerazione di tipo pragmatico:  
 
Le me parse ben rie, 
ssì, 
che no sè mè se lavorasse pi; 
gnanca se me marì 
pagasse pi in Comun sal né bochego, 
 
Mi parvero rie davvero, 
 
che non so se lavorerei più, 
e nemmeno se mio marito 
pagherebbe più al Comune la tassa sul sale e il boccatico, 
 
105 ASVr, Atti rettori veneti, 113, Contra sonatores del Perarollo videlicet Mathium Campanarum et alios, costituto di Battista 
Campanaro, 27 agosto 1579. 




La commentatrice è spietata, ma dalle sue parole traspare più invidia che indignazione. Anche 
se paragona le giovani alle molte prostitute che popolavano le chiese nei giorni di festa, il 
commento suona come il rimprovero di chi farebbe volentieri la stessa cosa ma non ne ha il 
coraggio o non è abbastanza attraente per farlo. 
Domenico Pavani, nelle relazioni citate in precedenza, registra in qualche caso i commenti di 
chi tra il pubblico mal digeriva i toccamenti e le chiacchiere tra amanti più per invidia che per 
riprovazione. Il 30 giugno 1681, durante le celebrazioni liturgiche nella chiesa della Salute, 
alcuni sconosciuti vedono un gruppo di nobiluomini «uniti giù delli scalini del altar maggiore» 
indirizzare segnacci espliciti alle nobildonne presenti, causando «gran chiasso e riso, poiché 
tra loro discorevano, riguardandole, bacciandosi uno con », e reagiscono affermando 
«che non vi è giustitia per loro, che se fossimo noi altri che facessimo tanto bacane e chiasso, 
ne condurerebbero in galia. I commentantori non trovano riprovevole il comportamento dei 
giovani nobili, ma la libertà che questi ultimi godevano nel farlo impunemente. Ovviamente 
non mancava chi, al contrario, si scandalizzava genuinamente davanti a questi atti. Domenico 
«nel medesimo tempo vi era 
un nobil huomo che udiva la messa al detto altare, [...] il qual fu costretto partirsi et andar ad 
porta al signor Iddio»108. 
In chiesa gli occhi del pubblico erano sempre vigili, pronti a cogliere ogni violazione alle 
regole rituali. Non diversamente, come si vedrà nel prossimo capitolo, anche al ballo la 
pressione del pubblico era sempre presente. Di più: il carattere competitivo delle danze e 
 rivestivano sul piano sociale trasformava ogni violazione in una 
umiliazione che doveva essere immediatamente riparata, al costo di perdere la reputazione. 
 
 
107 La trad. è di Milani 1997, p. 81. 




Dal corteggiamento alla violenza 









Nel suo Itinerary, pubblicato per la prima volta nel 1617, il viaggiatore inglese Fynes 
della violenza. Al visitatore diretto a Venezia, Moryson raccomanda di non arrecare offesa ai 
passeggeri italiani («the Lumbards») con i quali avrebbe condiviso il traghetto da Padova a 
Lizza Fusina, poiché spesso questi portavano armi e cotte di maglia ed erano propensi a 
vendicare prontamente qualsiasi torto subito1. Diametralmente opposto il giudizio che appare 
in alcuni stralci inediti della stessa opera pubblicati nel 1903 da Charles Hughes. Vi si legge 
che in tutta Italia la pratica del duello era caduta in disuso in seguito alle proibizioni del 
Concilio di Trento («to which the Italians yeild obedience, because it is consonant to their 
disposition»), pertanto era molto raro che qualcuno fosse ucciso a sangue caldo: la maggior 
parte degli omicidi erano premeditati, avvenivano in aree geografiche che facilitavano la fuga 
ed erano commessi soprattutto durante i balli di Carnevale2. 
i un legame tra la festa e la violenza, che rispecchia 
 
 
1 «For the boat is covered with arched hatches, and there is very pleasant company, so a man beware to give no offence: for 
otherwise the Lumbards carry shirts of Male, and being armed as if they were in a Camp, are apt to r venge upon shamefull 
advantages». Moryson 1617, p. 75. 
2 «They have no single combatts, which are forbidden by the Councell of Trent, to which the Italians yeild obedience, because 
it is consonant to their disposition; for indeed you shall seldome r never heare of any mans slaughter uppon heat of bloud, 
but if any man be killed, it is commonly premeditated murther, uppon all advantages of armes and otherwise, as many armed 
sodenly assayling one unarmed, whether it be by theeves in woods or by murtherers in cittyes. [...] These murthers are most 
common in places lying most open for escape, where banishment is the highest punishment, and are most committed in the 
tyme of the bachinall feasts of Shrovetyde, lasting with them from after Christmasse to Lent, and vulgarly called, Il Carnoval, 
that is the farewell to flesh». Hughes 1903, p. 159. «Bachinall» qui è da intendersi per ballo: sul lessico rinascimentale usato 
per identificare la danza, si veda Arcangeli 2000, pp. 45-51. 
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mali e il Carnevale « »3. A ben vedere, invece, i commenti 
contrastanti espressi su  violenza  
cioè se gli italiani fossero propensi a reagire con furore alla minima offesa o a calcolare 
maliziosamente gli omicidi  rispondono a una domanda che si pone chiunque si metta a 
ragionare sulla violenza, e sono veri entrambi. Oggi però essi appaiono arbitrari e richiedono 
una spiegazione più accurata. 
Nel Rinascimento la festa (e non solamente il Carnevale4) ra spesso luogo di scontri 
violenti. Il perché questo accadesse ha interessato molti studiosi e ha trovato di conseguenza 
spiegazioni disparate. Per alcuni la violenza festiva era connessa con la funzione di valvola di 
sfogo che le feste svolgevano: le persone mangiavano e bevevano in eccesso, abbandonavano 
le inibizioni vigenti nel tempo ordinario, davano sfogo a istinti primordiali. Alla visione della 
5. Queste interpretazioni sembrano avvallare la 
prima opinione di Moryson: gli atti violenti avrebbero carattere emotivo e sarebbero una 
naturale conseguenza della caduta delle inibizioni, del sovraffollamento, dei gesti inconsulti e 
trasgressivi6. Per dirla con Caillois, durante le feste «la violenza nasce spontaneamente»7. 
Una prospettiva alternativa è stata aperta dal saggio The Reasons of Misrule, di Natalie 
Zemon Davis. La studiosa ha messo in discussione la teoria della valvola di sfogo, dimostrando 
che gli atti violenti commessi da gruppi di persone durante le guerre di religione francesi 
avevano scopi precisi e trovavano espressione attraverso le strutture dei rituali festivi. La festa 
 
3 ASTv, Capi Consiglio Dieci, Dispacci dei rettori, 136, n.55. A parlare è Bartolomeo Capello, rettore di Treviso nel 1576 e, 
sotto il suo regime, convinto contrastatore di feste e balli. Su ciò si veda Cecchinato 2015, pp. 35-38. 
4 Le fonti non permettono di affermare che il Carnevale fosse più violento di altri cicli  festivi : del resto nemmeno gli antichi 
estivi, ovvero « i uomini alle vanità 
ed agli spettacoli dei balli» Cavalca 1837, pp. 249. Un anonimo moralista riporta nel Discorso sopra il Carnevale un proverbio 
«il Carnevale semina la guerra, et la Quaresima racoglie il sangue» e lo avvalora con la sua esperienza di osservatore dei 
costumi: «altri, per le discordie disseminate in quel seditiosissimo tempo [il Carnevale], li vedi, tutti quei giorni proprii di 
penitenza [la Quaresima] ». Discorso 1607. 
5 Un luogo comune di lunga durata: «vino etiam aestuantes rixas, litis, iurgia, contentiones et contumelias in populo 
commovent», così Giberti nelle Constitutiones 1542, c. 4r. «La straordinaria abbondanza di cibo e bevande acc ndeva 
dei campagnoli, scatenando sovente risse furibonde»; «Il vino poteva inoltre fomentare il vizio, facilitare la bestemmia e 
suggerivano ai proprietari terrieri di non recarsi in campagna a fare i conti con i contadini la domenica, onde evitare che 
eventuali diverbi degenerassero a causa del loro stato di ubriachezza»: Montanari 1987, pp. 162 e 164. «La violenza nata 
merosissime risse e condiziona una buona parte della vita»: Crouzet-
Pavan 2001, p. 307. «A third dominating source of physical aggression was alcoholic intoxication on the special occasion of 
»: Lacour 2001, p. 656. «Excess drinking may also have contributed to several of the fights among morris 
dancers or between them and audience members that are described in English court records»: Winerock 2017, p. 34. Con 
questo pregiudizio si è misurato anche Thomas Brennan in Public Drinking and Popular Culture 
 
6 Su questa posizione si schiera chiaramente Yves-Marie Bercé: «Lo stimolo delle reazioni affettive e il rafforzarsi del senso 
 dalla 
polvere, dal bere, possono spiegare il gran numero di tumulti, di moti (émotions, come si diceva allora), che avvenivano nei 
giorni di festa o di mercato». Bercé 1985, p. 29. 
7 Caillois 20013, p. 90. 
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di 
esprimere il proprio dissenso e far sentire la propria voce. A questa proposta interpretativa si 
sono in seguito allineati altri studi riguardanti le rivolte durante il Carnevale, sempre 
olenza8. 
Rispetto agli interrogativi posti da Moryson nessuna di queste spiegazioni è 
capitolo precedente, non regge: come ogni altra situazione sociale, la festa v va una propria 
formalità, secondo le cui norme i partecipanti adeguavano i comportamenti. La questione 
semplicistica. Non che le persone non si ubriacassero e che 
come oggi, la caduta delle inibizioni
giustificare i delitti, o in alcuni casi il porto delle armi senza licenza9: non pare una buona idea 
spiegare le cause degli atti violenti ripetendo acriticamente i motivi addotti da chi li perpetrava. 
Nelle prossime pagine si cercherà una spiegazione alternativa al legame tra festa e 
violenza. Gli atti violenti saranno analizzati in relazione ai codici comportamentali descritti nel 
capitolo precedente. Sorta di liturgia al contrario10, la violenza faceva da contrappunto alle 
regole del comportamento festivo, scatenandosi sempre in seguito a una violazione rituale, 
premeditata o accidentale. Ciò appare chiaramente seguendo le regole di corteggiamento che 
caratterizzavano il rito del ballo: per questo motivo la trattazione verterà unicamente sulla 
situazione sociale al ballo. Ciononostante, è bene ricordare che molte violenze  al pari dei 
corteggiamenti  avvenivano anche nelle chiese, durante le celebrazioni liturgiche11. Il binomio 
sulle cause della violenza espresso da Moryson fornirà le linee guida alla trattazione: nel 





9 La prassi giudiziaria prevedeva un alleggerimento delle pene se un delitto era commesso in stato di ebbrezza: cfr. Priori 2004,
 
difende due persone imputate di omicidio sostenendo che esse non avevano volontà di uccidere: «vi so dir che se i dicti de i 
Poloni et de i Pessati in deffension non havesse facto quelle do botte, senza dubio loro sariano sta morti da i dicti quondam 
Jacomo et compagni, perché i erano imbriagi». ASTv, Comunale, 1732, Super morte quondam Petri Mioti , c. 20v. In un 
processo chioggiotto no degli imputati, 
interrogato se av  risponde: «un 
pugnale, et lo portai tutti quelli dì, che per esser da Carnevale lo portai per ogni rispetto, che se qualchun mi havesse voluto 
dar, havesse potuto diffendermi; ché ghe sono di matti, et imbriachi; che so io che qual ». 
Colui che parla è però autore di un assassinio chiaramente premeditato: si pone in insidie con i complici sotto il porticato della 
cittadina in attesa della vittima. Per la vicenda si veda ASVe, Chioggia, 32, Atti Pietro Morosini, podestà di Chioggia, 1579. 
10 -94. Ma si veda anche Blok 2001, p. 107. 
11 Per gli interessati si inserisce in Appendice, pp. 238- 47, un breve capitolo sulle violenze che avvenivano in chiesa e sulle 
loro motivazioni. 
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1. Violazione del codice rituale, umiliazione e disonore 
 
liata 
strettamente dal pubblico, attento a commentare e giudicare ogni eventuale passo falso. Per 
comportamentale festivo e fare attenzione a non commettere errori; in caso contrario egli 
rimaneva umiliato e perdeva la faccia. Le umiliazioni derivavano anche dalle numerose forme 
di sconfitta che le persone potevano subire in una situazione altamente competitiva come il 
ballo: chi non riusciva a ottenere un brano dai musici, oppure chi era rifiutato da una donzella, 
o ancora chi perdeva una sfida contro una ballerina capace di «stracar» più di due contendenti, 
come quella descritta dal sonetto ferrarese citato in precedenza12, poteva essere deriso dal 
pubblico. 
Chiunque fosse deriso pubblicamente era umiliato. Ciò non vuol dire che il ballerino che 
commetteva un passo falso provasse per forza un sentimento di umiliazione, ma che, agli occhi 
di tutti, era normale che in quel momento egli esprimesse tale emozione13. Questo codice 
emotivo, come quello comportamentale, era strettamente sorvegliato dal pubblico: chiunque 
non lo rispettasse tradiva le aspettative dei presenti e suscitava la riprovazione generale (si 
pensi a una persona che scoppia a ridere rumorosamente durante la celebrazione di un funerale). 
dovevano provare, stabiliva come queste ultime dovessero reagire a tali emozioni. Dal campo 
emotivo si passa dunque a quello comportamentale, delle espressioni e dei gesti. Come doveva 
reagire una persona umiliata? 
zione riparatrice: la 
alla reputazione che sarebbe stata oggetto delle chiacchere dei maliziosi nei giorni a seguire14.  
 
12 Si veda sopra, p. 118. 
13 Gli storici hanno a lungo dibattuto sulla possibilità di ricostruire e comprendere le reali emozioni del passato: tuttavia, non 
rientra negli interessi di questo studio stabilire quali emozioni provassero le persone alle feste. Ciò che qui importa è che 
espressione delle emozioni in pubblico, al pari dei comportamenti adottati, era condizionata dalla presenza degli altri. Per 
 e 
Rosenwein-Cristiani 2018. Sulla codificazione delle emozioni si vedano alcuni lavori di Rosenwein 1998, 2006, 2016 e Reddy 
2004. 
14 Sul rapporto tra umiliazione e onore si veda Miller 1993. 
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alla donna, permettend «straccato un 
huomo giovane, gagliardo, forte et inamorato»  quindi vincendo la competizione con un 
ballerino  rimaneva sola in ballo andava « » alla 
«
il primo senza honore in quella piazza, con molto spasso et riso di riguardanti»15. 
Cadere in fallo ed essere umiliati/disonorati era molto semplice: bastava violare il codice 
coscientemente, da vero guastafeste16
e per riflesso ai suoi congiunti.  
 
 
2. Violazioni e violenza 
 
Queste violazioni umilianti, ad alcune delle quali attualmente non si darebbe molto peso, 
esposta al pubblico da qualche commentatore, si trasformava in un insulto. Anche oggi a 
nessu
 
A tutto ciò si deve aggiungere che i maschi dovevano giustificare il comportamento 
borioso assunto durante le fasi di corteggiamento dimostrando di essere in grado di usare le 
armi ostentate. Girare per la festa facendo sfoggio di spade, lance e coltellacci e guardando 
minacciosamente gli altri ballerini per fare impressione sulle ragazze presenti comportava 
anche delle responsabilità. Come afferma un testimone a un processo, «credo [che] chi porta 
delle arme debbi anco far profession di bravo, et de adoperarle»17: non usarle significava tradire 
le aspettative del pubblico, e quindi rimanere umiliato e disonorato. 
Gli uomini erano pronti a reagire a ogni offesa ritenuta umiliante: ne consegue che ogni 
violazione al codice comportamentale festivo poteva dare origine a sanguinosi scontri. La 
violenza diviene dunque un atto strumentale alla riparazione di un ordine violato: ma non è 
possibile negare categoricamente che tali violazioni ingenerassero in coloro che le subivano 
 
15 Zuccolo 1549, c. 28v. Il corsivo è mio. 
16 Sul guastafeste si vedano le interessanti osservazioni di Huizinga 1949. Propriamente, il guastafeste finge di stare al gioco, 
ma in realtà non rispetta le regole. 
17 ASVr, Maleficio, 10, fasc. Processus super casu vulnerum illatorum domino Nicodemo de Mapheis, costituto di Giovanni 
di Battista Salvatori di Zerpan, 9 febbraio 1576. 
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anche un genuino sentimento di umiliazione. Per motivare le aggressioni che a prima vista 




2.1 Passi falsi: «dedecus est magnum tripudiare male»18 
 
I balli erano altamente competitivi, sia a livello indivi uale che di gruppo. Anche se la 
competizione era attiva in entrambi i generi, doveva caratterizzare soprattutto il 
comportamento maschile, poiché le r  la parte attiva 
del corteggiamento19. Molte fonti letterarie mettono in scena uomini che si vantano di saper 
fare i salti più alti o di avere grande resistenza. I ballerini si sfidavano in gare di abilità e i 
migliori erano premiati: nel Baldus di Folengo, Cingar, allegeritosi della corazza «onustam» 
che lo intralciava, grazie alla propria abilità vince tutti i premi in palio20. I ballerini 
gareggiavano anche per avere la precedenza sulla scelta dei balli e per contendersi la mano 
della donzella favorita. 
La competizione era seguita attentamente da un pubblico pronto a lanciare giudizi sui 
vincitori e sugli sconfitti, commentando la bravura o la poca destrezza dei ballerini. Il fatto era 
talmente diffuso da divenire un proverbio, raccolto da Erasmo tra i suoi Adagia: In tenebris 
saltare «significa fare qualcosa di nascosto senza alcun testimone e alcun 
giudice», proprio come è fatto da chi danza al buio in modo da non permettere agli astanti di 
giudicare la correttezza dei movimenti («Translatum ab iis, qui choros ducunt, quos in tenebris 
nemo queat diiudicare rectene an movebant pedes»). I commentatori erano spietati: ogni errore 
o passo fuori ritmo esponeva il ballerino al ridicolo e al pubblico ludibrio. Anche questo aspetto 
era abbastanza emblematico da entrare a far parte dei detti: se Extra 
chorum saltare, colui che si allontana dal sentire comune è considerato ridicolo, come il 
ballerino che danza senza rispettare i movimenti imposti dal ballo («Quod si quis discrepet a 
lege chori, ridiculus habeatur»)21. Le donne sono descritte dai coevi come la parte più 
 
18 Arena 1984, p. 59. 
19 Ma vi erano balli, come quello del cappello, in cui la situazione era ribaltata. 
20 Folengo 1997, pp. 330-331. 
21 Si segnalano delle discrepanze nella traduzione dei due proverbi offerta dalla recente edizione italiana integrale curata da 
Emanuele Lelli. Il primo (n. 840) è tradotto «Saltare nelle tenebre», il secondo (n. 1567) «Ballare fuori dal coro»: cfr. 
rispettivamente Erasmo 2013, pp. 800-801 e 1362-1363. In questa sede ci si basa sulle traduzioni inglesi, rispettivamente in 
Erasmo 1989, p. 202, e Erasmo 1991, pp. 324-325. Sul lessico utilizzato nel Rinascimento per identificare la danza si veda 
Arcangeli 2000, pp. 45-51. 
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agguerrita nel campo delle derisioni: nelle L ges Dansandi (1527) stilate dall
francese Antonius Arena (1500 c.a.-1544) si insiste spesso sul fatto che qualora il ballerino non 
fosse in grado di danzare in maniera appropriata s rebbe stato grandemente umiliato («if you 
cannot dance in a well-bred manner, you will be very greatly humiliated and shamed») poiché 
le numerose donzelle presenti alle feste si prendevano gioco di coloro che non conoscevano i 
passi («[they] ridicule and make great sport of those who do not dance well and who do not 
know the steps»)22. 
Ballare male era umiliante in due sensi. Era anzitutto umiliante per il ballerino. Dietro 
tesa di avere un forte controllo del corpo e della 
gestualità: quando un ballerino danza male tradisce le aspettative degli astanti e tra questi ultimi 
capacità23. Il pubblico punisce  del ballerino con la messa in ridicolo: ma non tutti 
erano disposti a subire passivamente lo scherno o un rimbrotto, tanto più se era espresso in 
modo che fosse sentito dai presenti. feudo di Cison di 
Valmarino, a nord di Treviso, durante una danza tenuta in un cortivo, un giovane di nome 
Alvise sgrida il suo compagno di ballo Antonio urlando «va drio el ballo!». Antonio risponde 
offeso («e vo drio el ballo, vustu dir altro?») e pone immediatamente la mano s
spada. Ciò scatena l  reazione di Alvise, che sfodera le sue due spade comincia a colpire 
Antonio mettendo brutalmente fine alle danze24. 
Chi danzava male umiliava anche il gruppo di persone con le quali ballava, in p rticolare 
rovinava il suo effimero momento di gloria. La cosa si ggravava nelle danze di gruppo, poiché 
la persona che usciva dal ritmo faceva sbagliare tutti gli altri. Arena mette in guardia da un 
simile pericolo parlando del branle, ballo legato francese in cui era necessario il coordinamento 
tra i ballerini: «si non te accordes grandia damna dabis: tu descordabis branlantes et tricotantes; 
omnes desbauchat destraïnatus homo»25. A una festa che si tiene nel febbraio del 1455, a 
Chioggia, nella casa di un Antonio Visca, Simeon Penzo e Bartolomeo Sambo danzano 
insieme, con tutta probabilità, un ballo legato26. A un certo punto, Simeon urla a Bartolomeo 
 
22 Arena 1986, pp. 8 e 10. Questo aspetto è sottolineato anche in Arena 1984, pp. 60-63. 
23 Miller 1993, p. 159. A proposito, Arena afferma che «per nimiam bragam iure mocatur homo» («a buon diritto vien deriso 
chi vuole strafare»), e consiglia di mettersi in mostra con discrezione durante le danze («i  dansis etiam tu te carrabis honeste»). 
Arena 1984, p. 95. 
24 ASTv, Contea di Cison di Valmarino, b. 268, reg. Criminalium liber secundus anni M D XXI, c. 7v. 
25 «Se non sei ben coordinato c mbinerai un disastro: manderai fuori tempo quelli che danzano il bran e e tutti i ballerini; chi 
perde il ritmo fa sbagliar tutti». Arena 1984, p. 76. La trad. è di Garavini-Lazzerini. 
26 La fonte purtroppo non è precisa: ma ciò è arguibile dalla raccomandazio e di «tenersi» dietro al ballo e dalla presenza di 
una «choa», una coda, del ballo. 
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di tenersi nella fila della danza («tiente, che te vegna el chagasangue!»). Bartolomeo gli 
risponde per le rime  chiedendogli di mandare uno 
dei suoi compagni a guardare la fine della fila danzante («manda uno de i to compagni che 
varderà la choa del balo»). Simeon replica il suo precedente ordine («tiente qui!»). Bartolomeo 
non ci sta: «Simeon, tu ha trope zanze!». Per tutta risposta, Simeon gli tira un pugno in faccia 
e una coltellata «de uno colpo mortale» alla schiena. Bartolomeo sopravvive alla ferita; 
successivamente, durante gli interrogatori, egli dichiarerà di non avere avuto alcun rancore con 
Simeon prima della lite al ballo («reputabat esse suis familiaris»)27. 
Questo genere di umiliazioni non  cultura europea. 
Nella (1687) il  frate cappuccino 
 e ne sottolinea il carattere 
competitivo. Le popolazioni da lui visitate praticano «con eccessiva immoderatezza, 
consumandovi le giornate e le notti intiere» danze che si configurano agli occhi del missionario 
come «un laborioso e perpetuo girare huomini e femmine in truppa», il ritmo delle quali è 
dettato «da chi è guida di tutta la danza» ed è imposto «alternatamente dagli altri ballerini, 
senza fallirne uno iota»: per questo motivo i danzanti si «applicano daddovero ad impararle, 
riputandosi ognuno grande vergogna qualora per sua colpa si rallenta o si sconcerta il ballo»28. 
Ci si deve chiedere se Cavazzi abbia ricavato questi aspetti etnologici del ballo subsahariano 
con aspetti che aveva colto durante le danze che si tenevano nel suo paese natio29. 
 
 
2.2 Ballerini rifiutati 
 
Le occhiate delle donne erano interpretate dagli uomini 
avvicinarsi a colei che lo fissava per chiederle di ballare insieme. Una donna che fosse stata 
richiesta in tal modo 
non umiliare pubblicamente il ballerino. La regola è espressa chiaramente nel trattato Nobiltà 
di dame 
«un affronto». Le donzelle dovevano dunque fare molta attenzione a chi guardavano: Caroso 
 
27 Per la vicenda si veda ASVe, Chioggia, b. 9, reg. Vettor Duodo podestà 1454-1455, cc. 73r-75v. Cit. a cc. 72r, 73r. 
Naturalmente è possibile che Bartolomeo mentisse ai giudici, e che la lite fosse in realtà dovuta a un regolamento di conti in 
sospeso. 
28 Citato in Arcangeli 2018, p. 47 e Arcangeli 2000, p. 314. 
29  descrivono « » si veda 
Arcangeli 2018. 
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raccomanda loro di tenere un atteggiamento deciso e di fissare lo sguardo solo sul ballerino 
che intendevano invitare. Se invece non erano intenzionate a partecipare alle danze, le donne 
dovevano presentarsi col capo coperto. La necessità di aderire alle due regole gestuali è 
motivata da Caroso con una frase ambigua: qualora esse non fossero rispettate «alle volte 
»30. I fascicoli processuali 
forniscono invece una spiegazione più chiara: la festa aveva termine perché la violazione di 
tali norme spesso era seguita da una reazione violenta del ballerino umiliato, che cercava di 
imporre con la forza la propria volontà alla donzella.  
Il 25 aprile 1503, durante un ballo tenuto nella villa di Porto, nel Veronese, Giaco
Marescalchi, un notabile locale, chiede a Lucia, una giovane abitante del villaggio, di ballare 
insieme a lui. Lucia si rifiuta e Giacomo reagisce sfoderando la sua spada e colpendo la ragazza 
sulle spalle con il piatto della lama. Immediatamente il  servitore di Giacomo, Battista, si unisce 
al pestaggio: vedendo ciò, la madre di Lucia interviene per proteggere la figlia, ma Battista la 
colpisce con la spada alla guancia, sempre di piatto31. Il 30 luglio 1553, in un cortivo nella villa 
perché stanca e perché i suoi parenti la stanno aspettando. Il suo compagno di danze non è 
 egli insegue la ragazza e la convince a tornare a ballare 
sulla punta delle armi («Bozo con uno sponton et Roco cum un spedo andorno drio ditta puta 
et suo barba, et feceno sì, voltandoli le arme contro, che la puta tornò a ballare»)32. Ancora, nel 
febbraio del 1644, si tiene festa in un orto n na donna 
«mascherata et sentata su una banca» guarda la propria figlia ballare «con chi la toleva suso». 
Lei stessa aveva ricevuto alcuni inviti, ma li aveva tutti rifiutati, «essendo lei donna di tempo 
et non più atta a talli feste». A un certo punto, un uomo di nome Francesco Botter le si avvicina 
«per tiorla suso per ball r seco», ma lei gli fa «ceno con la testa di non voler ballar, come 
haveva fatto alli altri». Al momento Francesco si allontana, ma torna alla carica poco dopo 
«per tiorla di novo suso» e la donna rifiuta nuovamente. Allora Francesco le ingiunge di 
allontanarsi («maschera, quando non vollete ballar andate zo dalla festa»). Nonostante 
a donna non abbandona le danze perché sua figlia sta ancora ballando: 
vedendola, Francesco torna una terza volta e inizia a spazientirsi: «maschera mi havete inteso, 
cospetto, quando non volé ballar andé via de qua!». Poiché anche questo avvertimento è 
 e: esclama «cospetto! Quando non volé andar, ve 
 
30 Per le regole di Caroso 1605, pp. 73-74 e 87-88. 
31 ASVr, Maleficio, 1, c. 239r. 
32 BCCV, Reggimenti, 1, fasc. 9, c. 468v. 
 132 
farò andar!», prende un pistolese e una targa, torna dalla donna mascherata e le tira «con detto 
pistolese un colpo sopra la testa, che se non li veniva tenuto il brazo gli sfondava la test  fino 
sopra li denti». In seguito, non contento, le infligge «altri tre o quattro colpi di taglio et di 
punta»33. 
Quando una donna non apprezzava le attenzioni dei corteggiatori era compito dei suoi 
parenti o congiunti difenderla dalle aggressioni. Il 22 luglio 1540, nella v
Bellagamba, fornaio, partecipa alla festa con una compagnia di amici e alcune ragazze, tra le 
quali vi è la figlia del suo padrone; dop
il  desiderio di lasciare la festa, ma un giovane sarto di nome Liberale cerca di convincerle a 
rimanere e a danzare insieme a lui. Le ragazze rifiutano infastidite; Francesco allora si sente in 
obbligo di intervenire: «se non le vol ballar andé cum dio!». Liberale gli risponde che avrebbe 
pagato per tale affronto, ma Francesco è deciso: sarebbe stato Liberale a pagare, dato che le 
ragazze erano con lui («costui comenzò a dire che haveva da impagarme de questo et [a] 
bravare; li risposi che haveva da impagarme assai se [le ragazze] erano de nostra compagnia»). 
A quel punto, il ragazzo estrae la spada e comincia a colpire Francesco, il quale si difende con 
il suo spiedo. Dopo un veloce scambio di colpi la disputa finisce, ma più tardi Francesco e il 
suo gruppo saranno assaltati sulla strada del ritorno da Liberale e un gruppo di armati34. 
determinati arrivavano a rapire e stuprare. In tali casi le donne, oltre a subire la violenza, 
perdevano il proprio onore e macchiavano ntera famiglia di appartenenza: per 
questo motivo solitamente gli stupratori erano in una posizione sociale preminente rispetto alle 
vittime o potevano contare su un seguito numeroso, in grado di affrontare le reazioni dei 
famigliari e congiunti della vittima. Emblematica la vicenda i Leonardo Pesaro, nobile 
veneziano bandito per una serie di crimini commessi insieme al suo gruppo di bravi. Secondo 
quanto scritto nel bando emesso dal Consiglio di dieci nel 1601, Leonardo si invaghisce di una 
giovane di nome Maria «di 15 in 16 anni», abitante a Mirano, villa situata ai confini della 
laguna veneta. Durante una festa la ragazza, consapevole delle attenzioni del nobile e non 
ricambiandole, abbandona le danze insieme alla madre e si ripara a casa di un parente. Pesaro, 
accortosi di ciò, va  minacciare la ragazza  («sete andate 
via per mi, volete che vi ammazzi?»). La domenica seguente il nobile si presenta a casa di 
Maria per ingiungerle di partecipare al ballo che si sarebbe tenuto in quella giornata. Madre e 
 
33 ASVe, Torcello, b. 445, sub data, denuncia presentata da Fior moglie di Olivo Tonioli, febbraio 1644. 
34 Per la vicenda ASTv, Comunale, b. 1729, fasc. 1540, costituto di Francesco de Tovena, 25 luglio 1540. 
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figlia, intimorite dalle minacce, obbediscono. Ma Leonardo non si accontenta di essere riuscito 
a ba
fa uscire il fratello e gli ordina di consegnare la ragazza. Il fratello si rifiuta: allora Pesaro lo 
trattiene mentre i bravi prelvano la ragazza, feraruol e la rapiscono. In 
seguito Pesaro tiene Maria in una casa di sua proprietà a Mirano «d rmendo seco et levandogli 
eri». 
Maria, disonorata, èper pietà di sconosciuti affidata alle cure di un non specificato monastero 
veneziano35. Un altro caso coinvolge un popolano e presenta le stesse dinamiche di 
aggressione, dimostrando che lo stupro non era una prerogativa degli aristocratici, ma di ogni 
Nel maggio del 1503, a Orti, villa 
rurale del Veronese, un Giacometto de Terreris, descritto come «homus male sortis, 
belligerosus et scandalosus», rapisce e stupra una giovane di sedici anni di nome Domenica. 
Durante un ballo organizzato nel paese, egli chiede ripetutamente alla ragazza di concedergli 
una danza. Vedendosi costantemente rifiutato, Giacometto afferra Domenica per le braccia e 
la trascina a forza tra i campi, dove la obbliga ad avere una relazione sessuale; in seguito, non 
soddisfatto, rapisce la ragazza e la porta nella propria abitazione, segregandola e abusando di 
lei per tre giorni. Alla fine, Giacometto riaccompagna Domenica dai suoi parenti e minaccia 
questi ultimi di morte. Il fatto è narrato nella denuncia presentata dal padre di Domenica, 
tali termini perché la relazione tra i due era contraria alle strategie matrimoniali imposte dal 
padre della ragazza
ogni modo, ciò che importa al padre di Domenica è era famiglia: nella denuncia 
egli sottolinea che il fatto aveva causato «maximus dedecus et ignominia ipsius accusatoris et 





35 ASVe, Consiglio di dieci, Proclami a stampa, 1,  
fò de sier Vettor, et ser Gabriel Moresini de sier Lunardo. La vicenda è brevemente citata in Molmenti 1890, pp. 363-364 e 
1989, p. 113. 
36 ASVr, Maleficio, 1, c. 742r. Del fatto al momento è nota solamente la denuncia. Se la vicenda avvenne come narrato nlla 
fonte, è lecito supporre che Domenica non si sarebbe accontentata del denaro, ma avrebbe preteso una soddisfazione più vicina 
 
vendetta si veda Miller 2006, pp. 70-88. Tuttavia, sebbene possa sembrare cinica, la richiesta di risarcimento in denaro va 
interpretata tenendo conto del fatto che il querelante non ha subito lo stupro direttamente: egli, in quanto pater familias, si 
con
matrimoniali con una figlia disonorata. 
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2.3 Competere per la precedenza 
 
Si è detto che il ballo era un momento altamente competitivo, soprattutto per la 
componente maschile: gli uomini gareggiavano sia nella fase preliminare di corteggiamento, 
danzavano, sfidandosi a fare i balzi e le evoluzioni più appariscenti per vincere i premi in palio. 
Questo aspetto comportamentale 
 visto, ogni rifiuto 
ricevuto da una 
prerogative. 
Tra tutte le fasi rituali del ballo, quella del «tuor su» era la più competitiva e, di 
conseguenza, la più violenta. Come afferma Nale, uno dei personaggi messi in scena da 
Ruzante ne La Betía, era meglio morire piuttosto di lasciare la scelta delle danze a un altro 
pretendente (« »). Le fonti 
su 71 casi analizzati, 
solamente in 7 le violenze non scoppiano in seguito a una violazione del codice 
comportamentale, mentre 19 aggressioni si verificano durante il «tuor su»37. La testimonianza 
più antica raccolta durante la ricerca è un caso chioggiotto risalente al novembre 1460: un 
Marcolino barbiere vuole iniziare il proprio ballo, ma è impedito da Domenico Amota; allora 
Marcolino prende per il braccio Domenico, gli chiede perché vuole impedire il suo ballo e gli 
assesta due colpi di spada, ferendolo prima al petto e poi alle spalle38. 
I motivi per i quali questa fase era spesso caratterizzata dalla violenza sono diversi: la 
competizione era dovuta al fatto che il ballerino che si aggiudicava la danza diveniva capo di 
ballo, guadagnando una posizione di onore e una serie di diritti riconosciuti (come scegliere i 
brani musicali e decidere chi poteva danzarli). Se falliva rimaneva scornato davanti ai propri 
amici e alla propria donzella, e per riflesso anche questi ultimi erano umiliati. 
I ballerini potevano competere anche per ottenere la mano della stessa ragazza. Tuttavia 
non sembra che questa causa ricorresse più spesso di altre: tr  i processi raccolti, solamente 
uno riporta chiaramente questa dinamica. Nel luglio del 1628, a Salgaro, villa nel distretto di 
 
37 Il numero è ovviamente indicativo, perché non sempre le fonti riportano chiaramente le cause delle risse. 
38 «Dum ipse Marcolinus fecisset incipere unum ballum idem Dominicus impedivit ipsum et noluit ipsum ballum fieri, quod 
verbis 
dedit sibi de gladio bis». ASVe, Chioggia, b. 10, reg. Marco Zorzi podestà 1459-1461, c. 99r. 
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Padova, un certo Pier Anzolo Cingano e un Mio Tonello «venero a parole insieme per occasion 
de ballare con una putta» e il Cingano fu ferito alla testa con un colpo di arma inastata39. 
Le violenze che avvenivano durante la fase del «tuor su» avevano anche delle cause 
pratiche. Quando il ballerino si dirigeva dalla donzella scelta per accompagnarla sul terreno di 
ballo doveva prima spogliarsi delle armi e armature che portava: si ricordi Cingar, che nel 
poema comico Baldus, prima di chiedere la mano della ragazza più attraente, pianta a terra la 
propria lancia e si toglie il giaco di maglia. In tal modo il ballerino era più vulnerabile agl  
attacchi premeditati: ma questo aspetto sarà trattato meglio in seguito. 
La competizione risentiva anche delle differenze sociali esistenti tra i partecipanti. Gli 
aristocratici difendevano le proprie prerogative davanti alle persone di condizione inferiore. 
 i nobili pretendevano la precedenza, e se questa non gli era accordata, se la 
prendevano con la forza. Così nel settembre 1571, in una festa nella villa di Loria, nel distretto 
di Castelfranco, il nobile Fabio Rizzardo da Poiana si rivolge ai musici per ottenere una danza: 
questi rispondono che il brano era già stato assegnato a un certo Sebastiano  in quel momento 
 ma che, 
concesso, sarebbero stati contenti di assegnarglielo. Fabio non se lo fa ripetere due volte: si 
avvicina a Sebastiano, lo afferra per un braccio e con il pugnale gli tira due colpi alla testa, il 
secondo di punta, ferendolo e mettendolo in fuga40. 
consanguinei. Il 19 febbraio del 1613 durante un ballo di Carnevale nella villa di San Stin di 
Livenza, nel Trevigiano, il nobile veneziano Angelo Contarini cerca di mantenere la folla a una 
 
 
pare che un Olivo, altramente detto Livo S
da fodro, che teneva di alcuni che ballavano, e perciò il Contarini lo ricercò a starsene addietro; e perché 
recusava de intender, gli tolse una di quelle arme, che fu un pugnale, gettandolo fuori della festa, e con una 
 
 
39 ASPd, Giudiziario criminale, b. 4, fasc. 14 Ferita datta a Pier Antonio Cingano, testimonianza di Andrea Garopholo, 2 
settembre 1628. 
40 «Quando Sebastian querellante havea cominciato a ballar et visti Rizzardo querellato che avene dalli sonadori a dimandargli 
quel ballo che già havea havutta ditto Bastian, loro ghe risposeno che se lui ghe voleva reffudar esso ballo et ancho loro erano 
contenti, et partitossi da loro il predetto Rizzardo andò verso esso Sebastian ma non scio mo se ghe lo dimandassi perché non 
ghe era apresso, et visti che questo Rizzardo cazzò man a uno pugnal del qual era armato et con quello gli menò una botta 
sopra la testa, ma non el offese perché il capello che havea in capo gli tene il colpo, et havendo veduto non haver potuto far 
cosa alcuna con quel colpo, gli replicò con esso pugnal de ponta, et lo ferite sotto la testa o destra over zancha che certo non 
mi raccordo qual fussi, il qual Bastian como fu ferito si scampò via». BCCV, Reggimenti, 18, cc. 146v-147r. Gli altri testimoni 
non accennano ad alcuno scambio di battute tra i due: il processo a Fabio terminò senza ulteriori atti. 
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41 di Olivo, 
inferte pubblicamente, potevano avere conseguenze. Olivo,  
«si levò andando a ripigliare il pugnale, borbotando e morsicandosi un 
dito»42. In seguito si allontana dal ballo e raggiunge il fratello Alvise, il quale «veduto il moto, 
lasciò il ballo, fattasi dar la spada da Olivo, con lui si retirò da parte ragionando segretamente 
insieme»: segno di premeditazione di un agguato. Una volta terminate le danze è proprio Alvise 
a colpire il nobile: 
 
con molta ferocità tiratagli una stocata nel petto, lo trafisse da banda a banda, e lo gettò a terra, restandoli 
infissa la spada nella vita, e con maggior crudeltà e fierezza più colpi replicando, lo ferite in terra di tre altre 
ferite. 
 
cerchi di prestare soccors, «il 
povero Contarini, la sera di 27 febraro, finì la sua vita» ha recuperato 
«
moglie», pare non sia in maniera decisiva: «di Olivo non si 
vede che facesse alcuna ferita, ma con la spada nuda di dietro al Contarini tirava cooperando 
questo fatto, e poi fu spinto indietro»43. 
 
 
3. Il nemico vuole umiliare: violazioni premeditate 
 
 
41 Oltre alla bastonatura, già di per sé infamante, si aggiunge il disarmo. 
42 Morder se stesso come «un atto di grande ira, e di gran disperatione, e di voler se medesimo 
castigare»; Bonifacio 1616, p. 223. Peter Burke spiega che il gesto aveva valore di insulto: Burke 1988, pp. 121-122. 
43 «Il giorno di Carnavale passato, fu li 19 febraro, sopra la festa publica che si faceva in quella villa, esso quondam clarissimo
signor Anzolo, per semplice e puro piacere della festa, si pose a far star addietro la carica della gente, et havendo fatto questo 
me 
da fodro, che teneva di alcuni che ballavano, e perciò il Contarini lo ricercò a starsene addietro, e perché recusava d  intender, 
gli tolse una di quelle arme, che fu un pugnale, gettandolo fuori della festa, e con una bacchetta leggermente lo percosse sopra 
a un braccio, dicendoli becco ecc. levò andando a ripigliare 
il pugnale, borbotando e morsicandosi un dito, et Alvise Salvagno suo fratello maggiore de anni, che ballava, veduto il moto, 
lasciò il ballo, fattasi dar la spada da Olivo, con lui si retirò da parte ragionando segretamente insieme, e poco dopo, che non 
passò meza hora in circa, questi due fratelli, armati di spade, osservando il Contarini, che partiva dalla festa senza dir parola 
alcuna, improvisamente mettendo mano alle spade, toltolo in mezo lo assalirono. Che Alvise con molta ferocità tiratagli una 
stocata nel petto, lo trafisse da banda a banda, e lo gettò a terra, restandoli infissa la spada nella vita, e con maggior crudeltà, 
e fierezza, più colpi replicando lo ferite in terra di tre altre ferite, tuttoché da Nicolò Merletto gas aldo di esso nobile, che per 
questa buona operatione rilevò dal medesimo Alvise una ferita nel braccio sinistro di ponta, con pericolo di spasemo, sicome 
anco Alvise restò ferito (per quanto viene detto da testimonii, seben non si vede relatione de ciroico) di una ferita di esso 
gastaldo in testa. Di Olivo non si vede, che facesse alcuna ferita, ma con la spada nuda di dietro al Contarini tirava cooperando 
questo fatto, e poi fu spinto indietro. Per queste ferite, che furono quatro, il povero Contarini la sera di 27 febraro finì la sua 
vita». ASVe, Capi, Dispacci, b. 137, n. 130. 
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Le violazioni umilianti viste finora sembrano scaturire da spinte emotive, da reazioni a 
insulti intercorsi tra persone che non avevano alcun conto in sospeso da risolvere. Ma alle feste 
potevano ritrovarsi anche individui tra i quali non correva buon sangue, e il ballo dava molte 
possibilità di iniziare (o riniziare) lo scontro pensatamente: bastava violare coscientemente il 
codice comportamentale allo scopo di umiliare pubblicamente la vittima e obbligarla a reagire. 
Come per i casi visti in precedenza, bisogna tenere a mente che l persone che ricevevano 
reale sentimento di umiliazione. 
poi dimenticare che la vittima era più vulnerabile che in altre fasi del ballo, perché abbandonava 
mettono in rilievo questo aspetto. Nel 1577 il giudice del maleficio di Padova riceve la querela 
di Andrea Zampironi, nella quale si dice che un gruppo di armati, sentiti giorni prima affermare 
di «voler al tutto far costione et guastar la festa», vevano «presa occasione che li sonadori 
havevano promeso el ballo al antedetto Andrea» per mettere in atto il loro piano, ovvero 




3.1 Violare la giurisdizione di un capo di ballo 
 
Il già citato processo del capo di ballo Greguol Segondo fornisce un più chiaro esempio di 
come ciò poteva accadere, ed è pertanto utile soffermarvicisi brevemente, riprendendo la 
vicenda dove la si era lasciata45. La festa si tiene a Ceneda nel 1602, nel cortivo di un certo 
Mio Arnosto. Greguol ha ottenuto il ballo dai musici e si è accordato per eseguire una decina 
di danze. Un musico avverte Greguol che per consuetudine i capi di ballo, dopo «quattro o 
cinque versi», dovevano dare licenza a tutti di ballare. Greguol insiste per danzare dieci brani, 
affermando che dopo « tia a tutti». Insieme a Greguol ballano i suoi amici 
con le rispettive ragazze. A un certo punto, un Mattio Zambon decide di partecipare ed entra 
 
44 ASPd, Giudiziario Criminale, b. 2, reg. n. 61, 1577, sub data. 
45 Si veda sopra, pp. 113-114. 
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 con la sua donzella. Greguol lo affronta immediatamente: nel suo costituto di 
difesa, egli riporta per intero lo scambio di battute, testimoniato da molti altri presenti. 
 
Vene ivi nel ballo Mathio de Zanbon et tolse su a ballare la figlia de Titian Zardin, che è nominata Fiorina, 
et così vedendolo io ballare dimandai a detto Matthio chi era stato quello che gli haveva dato licenza che 
rispose che non era suo. [...] Doppo detto Mattio mi respose che il ballo non era suo, tornai dimandarli se 
 
 
Il botta e risposta è chiaramente provocatorio. Sembra che tra i due non corresse buon sangue: 
in una lite precedente al fatto, Mattio era stato deriso da Greguol46; ne la  
si afferma che Mattio era stato sentito dire «che non haverebbe passato il Carnevale che se 
haverebbe sentito di nuovo»47; durante gli interrogatori, Mattio sostiene che 
con lui per via di una ragazza48. Ad ogni modo, la provocazione raggiunge lo scopo: lo scambio 
di battute si completa con i due che mettono mano alle armi e ed escono dalla teza per battersi. 
Non appena fuori, la rissa coinvolgerà anche due fratelli di Mattio e due amici di Greguol. 
Nella versione fornita ai giudici da Greguol, Mattio viola consapevolmente il codice 
comportamentale del ballo al fine di provocare lo scontro e vendicarsi: egli comincia a danzare 
senza licenza appositamente per scatenare la rissa. La volontà di provocare appare nella dif sa 
che Greguol presenta ai giudici: Mattio era mosso da «un mortal odio», pertanto «altro non si 
può presentire se non che per propria auttorità entrasse nel ballo di esso Gregorio per 
provocarlo a rissa et poi di amazzarlo»49. Tuttavia, la difesa è chiaramente esagerata: lo stesso 
Greguol definisce tutta la vicenda una «menchioneria». Egli sostiene anche di non essere 
nemico di Mattio, e di avergli chiesto il perché era entrato in ballo senza «cattivo animo, né 
 
46 ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108. Dal costituto di un Pasqualino di Arsù, si apprende che lui stesso, insieme 
a Greguol, avevano preso in giro Mattio pochi giorni prima della festa: «essendo venuto in filò Greguol de Segondo dal mio 
patron, et credo che fusse il marti o mercore della settimana grassa, [...] perché la nostra chagna baiava essendo io venuto in 
se la detta chagna baiava per lui, mi 
rispose che no, ma che baiava dredo Mathio Zambon, il qual Mathio Zambon era già su la porta de Pierò Baiton Bortenuto che 
ambon, di star ad ascoltar per 
»
Mattio a vendicarsi: i suoi due fratelli, infatti, bastonano Greguol, mettendo in atto la minaccia ricevuta dal fratello. 
47 ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, difesa di Greguol Segondo, 16 luglio 1602.
48 «
prima io 
causa, et che cercasse occasione di dimostrarme la sua cattiva voluntà et animo di farme dispiacere». ASDVV, Processi 
Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, costituto di Mattio Zambon, 13 luglio 1602. 
49 ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, difesa di Greguol Segondo, 16 settembre 1602. 
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per causa de inimicitia» ma solo per applicare un proprio diritto di capo di ballo, «perché si 
costuma sapere dalli capi delli balli chi sono quelli che ballano con esso lui»50. 
danzare da due compagni di Greguol: 
chiesto «tre o quatro volte» se lo aveva fatto per «fargli suspetto» e lui alla fine si era 
allontanato per «schivare il scandalo», ma non gli era stato permesso da alcuni che si erano 
messi in mezzo per  a quel punto era stato colpito51. Queste 
giustificazioni mirano a nascondere la volontà di provocare: Mattio non mette in dubbio di aver 
violato la giurisdizione del capo di ballo, ma è consapevole che anche Greguol è in fallo, poiché 
non ha rispettato la regola dei «quattro o cinque versi» e ha continuato a ballare senza 
permettere a tutti i presenti di unirsi alle danze. Sfruttando la violazione di Greguol, Mattio sa 
che il suo atto di sfida può essere percepito come legittimo da alcuni presenti: un teste, per 
esempio, sente Greguol dire «voglio fare con li miei compagni tre o quattro danze o versi, et 
», e sostiene che Mattio era entrato «dopo sei 
o otto danze» quando ormai «ballavano lì tutti»52; secondo un altro teste Greguol aveva parlato 
«in voce alta che fu sentito da tutti, che lassassero fare quattro o sei danze o versi tra di loro, et 
che poi havesse tolto su chi havesse voluto»53. 
Mattio si muove dunque abilmente tra le norme che regolano il comportamento durante il 
ballo: sfruttando il primo passo falso di Greguol per provocarlo, 
percepito come un abuso lamente da parte della vittima: la sua tattica ebbe il merito di fargli 
condividere la colpa con la vittima. I giudici non seppero decidere chi tra i due avesse iniziato 
la lite: nonostante Greguol neghi di portare astio verso Mattio  
odiare lui!  e sottolinei più volte il valore provocatorio del gesto subito, il testo della sentenza 
motiva vagamente le cause della lite. Tra i due «procedeva certo disparer» per una causa «a 
loro assai ben nota», e perciò presero «occasione di rissare per un ballo». Entrambi furono 
condannati a pagare 10 ducati54. 
 
 
50 «Io no ho mai fatto questo con cattivo animo, né per causa de inimicitia, né per venire con detto Mattio né al r  alle mano, 
né ci querrella, né per altro effetto cattivo, ma perché si costuma sapere dalli capi delli balli chi sono quelli che ballano con 
esso lui che perciò essendo io capo ballo bisognava che Mattio mi havesse avvertito secondo il solito etacciò che egli pagasse 
la parte sua et per restarli amico come ero». ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, costituto di Greguol Segondo, 
13 luglio 1602. Il fatto che Greguol voglia chiedere dei soldi a Mattio per pagare «la parte sua» tradisce lo stato di inimicizia 
presente tra i due. 
51 «Io gli resposi che gli lo lassava havere et lassai di ballare, et uscì fuori del ballo et della tezza per partirme de lì, et per 
schivare il scandalo, et non far male». ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, costituto di Mattio Zambon, 13 luglio 
1602. 
52 ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, costituto di Simeon, 19 ottobre 1602. 
53 ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, costituto di Taddeo Bessola, 19 ottobre 1602. 
54 ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XVI, n. 108, sentenza, 19 dicembre 1602. 
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3.2 Umiliazioni simboliche 
 
pportunità di umiliare pubblicamente (e quindi screditare agli occhi degli 
altri partecipanti) la vittima. Il momento del «tuor su», in tutte le sue fasi gestuali, offriva 
personale momento di gloria. 
In una festa che si tenne a Verona il primo maggio 1578, il nobiluomo  si 
ritrova alla presenza di un suo antico rivale, Battista Ontor. I due avevano «f tta longamente 
litte» ricorrendo a «diversi tribunali» di Verona e di Venezia, anche se non è chiaro chi avesse 
avevano perso le cause; ma 
questi ultimi allegarono agli atti processuali una sentenza del podestà di Verona Michele Bon 
che vietava ai Berti di «offender in fatti né in parole» i due Untor a pena di «ducati cento, corda, 
preggion et gallea ad arbitrio»55. Ad ogni modo, dopo le liti in tribunale, Battista e suo padre 
avevano «sempre mostrato segni manife Berti: ciononostante questi 
ultimi «essendo di natura quieti et da bene, mai hano voluto far rissentimento alcuno», osì 
degenerò quando Battista e Alberto si incontrarono alla festa del primo maggio. Al solito, 
entrambi gli attori depongono a processo due versioni contrastanti. 
Alberto afferma che Battista iniziò a provocarlo fin da subito: quando era andato a sedersi, 
Battista, «partitossi dal suo luogo, gli vene de drio alla schena, ma con mal garbo, et 
guardandolo con bruta ciera». Bisogna notare che il comportamento provocatorio di Battista si 
basava sul codice comportamentale visto in precedenza: le occhiate torve facevano parte della 
competizione tra corteggiatori. Quando Alberto decide di partecipare alla danza, andando a 
«levar una dona», «il simil fece anche il detto Battista, qual ballando pigliava ogni occasione 
». Alberto, impassibile, continua a ballare («non volse mai 
far motto alcuno, né di fatti, né di parole») e, finito il ballo, torna a sedersi al proprio posto. 
Battista si vede costretto a insistere nelle provocazioni: «gli andò a seder di dietro, urtandolo 
nella schena»; alla fine Alberto, « olenza di costui, sfodrato un 
». Non bisogna dimenticare che tutta la vicenda è narrata 
 
55 
sentenza del podestà di Verona Michele Bon che vietava ai 
Berti e ai Recanelli di «offender in fatti né in parole» i due Untor a pena di «ducati cento, orda, preggion et gallea ad arbitrio» 
del podestà. ASVr, Maleficio, 17, fasc. Contra Bertum de Bertis, passim. Devo la fonte alla gentilezza di Mattia Corso. 
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qui interessa è che il legale consider abbastanza verosimile la versione dei fatti da poter essere 
era far apparire la ferita inferta da Alberto come mossa «da giusto sdegno». Battista, urtando 
Alberto durante il ballo e in seguito tra i posti da sedere, violava il codice comportamentale e 
mostrava pubblicamente di avere poca stima della propria vittima. 
 
considerati indizi di premeditazione dalla prassi giudiziaria: Battista era presente alla festa 
indossante un «guanto forte»; aveva anche affermato di voler «andar a far questione con detto 
misser Albertho». Il comportamento di Battista non era passato inosservato, probabilmente 
proprio come voleva lui stesso: vedendolo urtare Alberto «fu ri de ogni proposito» mentre 
ballavano, «molti che eran sopra quella fest
ad urtar per venir a questione». Questa versione, presente nei capitoli di difesa, è confermata 
anche dal padrone di casa, il quale aveva affermato che «detto Giovanni Battista era stato 
insolente nel ballar, et che si haveva voluto caciar in tutti li balli, né voleva lasciar ballar li altri, 
et che haveva dato occasione al detto Bertho di far quanto haveva fatto». Da queste 
testimonianze emerge la volontà di far apparire la sua vittima come un provocatore, un 
lo urta più volte; questa serie di offese spinge Alberto a reagire violentemente. 
Altri testi forniscono invece dettagli interessanti, che aprono a una diversa interpretazione 
della vicenda. Emerge che Battista, mettendo da parte «la capa et la spada» per andare a «tuor 
su»
particolare non è indifferente: si evince che Alberto aveva attaccato in un momento in cui 
, dando la parola a 
Battista. Egli afferma di essere stato aggredito a sangue freddo, nel momento in cui era andato 
«a tuor su una zovene»: mentre faceva la riverenza alla donzella («haveva la baretta in la mano 
sinistra») si era messo dietro Berto, il quale, «senza una minima parola, mi dette de una vidalla 
in sul mostazzo» e fuggì subito dopo. Il colpo era stato inferto proditriamente: Benedetto era 
distante dai suoi amici e si era appena disarmato per iniziare a ballare («io haveva la spada et 
t era solo»). Le 
deposizioni di molti testimoni confermano la 
proprio nel momento in cui i due giovani stavano per darsi la mano56. 
 
56 «Viste un zovene al qual non so il nome, né manco conosco, andar a tuor su una puta per ballare, et in quello che se volevano 
gli so il nome, et gli dette de un pugnal de roverso de 
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Dove sta la verità? In questa sede importa poco. È invece interessante notare che la 
violenza, nelle deposizioni r lasciate a processo, si articola secondo le dinamiche ritualizzate 
del corteggiamento: dopo una serie di occhiate minacciose, urti e spintoni durante il ballo, 
. Sebbene Alberto cerchi di dimostrare di aver agito 
per impeto, la sua azione non è scevra da calcoli: Alberto sa che Benedetto si disarmerà per 
andare a «tuor su» 
Anche il 
tipo di ferita ha un suo valore simbolico: Alberto sfregia Battista alla guancia sinistra. Una 
o della vittima, 
che perse due denti a causa del colpo («unicum vulnus in gena sinistra, quod vulnus incipit in 
clave dicte gene et se extendit ad transversum usque ad dimi ium labris superioris, cum 
deturpatione faciei et amissione duorum dentium, sed sine periculo mortis»)57. Il momento che 
egli sceglie per colpire e il tipo di ferita denunciano dunque la sua volontà di umiliare 
pubblicamente la vittima, probabilmente per vendicarsi degli affronti ricevuti in precedenza.  
 
 
3.3 Aggravare o sminuire un delitto davanti ai giudici 
 
 gli attacchi 
premeditati erano condotti sfruttando la ripetitività di gesti previsti dal rituale del ballo. Le 
tattiche adottate in fase processuale dagli attori dimostrano che il codice comportamentale era 
etorica giudiziaria poteva 
essere utilizzato sapientemente per difendersi davanti ai giudici camuffando un agguato 
premeditato dietro a un litigio per cause di ballo. Conviene soffermarsi brevemente su questo 
espediente citando un terzo caso. 
Il 3 settembr
il 6 agosto precedente nella villa di Perzacco. Antonio Chiaretti decide di recarsi a una festa 
le danze. Come di rito, ottiene unballo dai musici si 
reca a «tuor su» la propria donzella, lasciando a terra il proprio pugnale. Nel momento in cui 
 
drio via, et subbito corse zo drio alla scalla»; «
al qual non so il nome, ma ivi intesi che era figliuol de un Ontor, 
 menò 
 
che hebbe fatto il colpo el si caciò nelle gente et andò via»; «mentre haveva la beretta in mano et aspettando che levasse su 
per tuorla per mano, misser Alberto dei Berti menò a questo giovane de una vidala a traverso la facia». ASVr, Maleficio, 17, 
fasc. Contra Bertum de Bertis, passim. 
57 ASVr, Maleficio, 17, fasc. Contra Bertum de Bertis, passim. Ringrazio Mattia Corso per avermi segnalato il processo. 
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prende la ragazza per mano, due uomini lo aggrediscono: sono il nobile Diomede da Faenza e 
un Zuanne Cristian. I due tirano vari colpi «di ponta et di taglio» con armi inastate e riescono 
a colpire Antonio al petto. Ferito,  fugge e si ripara in una vicina stalla, dove trova 
una forca e, posizionado
successivi 58
deliberatamente premeditato: Diomede e Zuanne avevano colpito a tradimento, aspettando che 
«pigliasse una putta a man» e inferendo i colpi di taglio e di punta al chiaro scopo di 
«amazzarlo». I motivi non mancavano: i due erano convinti che Antonio avesse collaborato 
con gli «sbirri» facendo da «spia» «barba del predetto 
Diomede» bandito «deffinitive da Verona et distretto per homicidio»; oltre a ciò, nel 1551, 
Antonio si era rifiutato di testimoniare contro «il quondam misser Fioravanti Guantero», al 
quale Diomede aveva tirato una schioppettata durante la festa di San Lorenzo di 
«accapolarlo et amazzarlo». Non era nemmeno il  primo agguato: la sera precedente al ballo 
Diomede, «fingendo benevolentia», aveva invitato Antonio a partecipare a una ruberia di 
materiali utili a preparare una «frascada» p  si era 
rifiutato temendo che fosse una trappola59. 
Diomede appare come un uomo temuto e odiato nelle comunità di Albaro e di Perzacco. 
Antonio nella querela sottolinea che si era dovuto difendere da solo, perché nessuno ra 
intervenuto in suo aiuto per paura delle ritorsioni. Il 19 settembre un altro abitante di Albaro 
presenta ai giudici altri capitoli di accusa contro Diomede: lo descrive come un uomo «di tanto 
 
58 «Adì 6 del mese di mazzo passa
 
accusati, havendo prima messo ordine 
 
pi da 
Perzaco, sempre seguitandolo i primi, et come fu salvato in una stalla, se non pigliava in man una forca di ferro mettendosi da 
tengono sotto piè tutto quel paese, respondendo con cose malfatte Giacomo da Orsi et Diomede a i Sumaggii dal Palù et a i 
quella forca, ma con le loro arme tirorno dentro molti colpi, et al fin vedendo non poter intrar senza loro pericolo tornorno in 
dretto senza poterlo più offender come volevano». ASVr, Maleficio, 2, cc. 107r-v. 




San Lorenzo, quando il predetto Diomede tirò una schioppetada al predetto quondam Fioravante onde per accapolarlo et 
con lui che volesse andar il giorno drio che seguiva con i predetti accusati a robbar certi legni che diceva haver appostati per 
ò; et 
perché ess
pentirai». ASVr, Maleficio, 2, c. 107v. 
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malasorte che non potria esser più»60, e denuncia il suo accompagnatore Zuanne come un 
bandito. 
abitanti di Perzacco e di Albaro presenti alla festa: i testimoni rimangono sul vago, 
probabilmente perché temono la vendetta di Diomede. Interrogato sulle dinamiche 
d  Antonio, un Gioseffo di Filippo di Perzacco afferma, in modo 
piuttosto confuso, che i due vennero «a parole», Diomede cercò schiaffeggiare Antonio, ma 
senza successo, allora estrasse un pugnale e poi,acc rgendosi che Antonio aveva una picca, 
tirò fuori uno spiedo; infine «furono alle man» e Antonio si ritirò. Un altro teste di Perzacco, 
Domenico de Rosi, asserisce che i due litigarono «per un ballo»: Diomede schiaffeggiò 
afferrò una picca e Diomede si difese con uno spiedo; poi arrivò Zuanne 
e ferì Antonio al petto, costringendolo a ritirarsi. Anche Piero detto «el negro», abitante di 
Albaro, afferma che i due «veneno a parole de ballar» e che Antonio abbassò per primo una 
picca. Il giudice decide di citare Diomede: questi dapprima manda al suo posto il procuratore 
Federico di Cavalli per fideiussione, e si presenta il 6 novembre successivo di sua sponte 
munito di salvacondotto. 
Davanti al giudice, Diomede si difende affermando di non ess r solito frequentare banditi: 
poteva succedere che li incontrasse all  feste o in chiesa, ma poi «tutti si leva de compagnia et 
poi chi va in qua chi va in là, tutti per li fatti soi»
agito per primo, ma descrive il litigio come una delle tante questioni di precedenza che 
accadevano durante la fase del «tuor su»: 
 
pugnale, et lui dete de man a una picha che se non era una mia comadre el me amazzava61. 
 
Diomede pretendeva di avere la precedenza perché era nobile: vedendo Antonio prendere per 
mano la sua donzella per dare inizio alle danze, lo spinge per impedirgli di ballare. Antonio a 
quel punto mette mano alla picca e Diomede è costretto a difendersi con il solo pugnale: Zuanne 
Cristian, il bandito, era poi intervenuto in sua difesa, ma solamente perché era venuto alla festa 
con lui. Interrogato su chi ferì Antonio, Diomede afferma «non ne scio niente». La versione 
sembra essere costruita n armonia con le testimonianze degli abitanti di Albaro e Perzacco 
rilasciate in precedenza. Antonio appare armato di picca e colpisce per primo per difendere la 
 
60 Le accuse riguardano schioppettate, atti intimidatori verso testimoni a processi in cui era coinvolto, partecipazione ad assalti 
di gruppo, ferimenti, ruberie da campi, insulti, ospitalità a banditi. ASVr, Maleficio, 2, c. 109r. 
61 ASVr, Maleficio, 2, c. 112r. 
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propria precedenza sulla scelta del ballo. Anche la 
il 16 marzo 1555 riflette la tattica appena esposta: le ferite inferte, vi si legge, furono date «ex 
impetu», non «ex proposito» 
per primo, perché aveva preteso la precedenza a scapito di un superiore («erat se rusticus contra 
l ballo («noluit ordinem 
servare in tripudio, ut moris esse» lle colpire 
Antonio con una sberla («voluisset allapam dare ipsi accusattori»), scatenandone la reazione. 
Entrambe le versioni sono sospette. Antonio fa passare poco meno di un mese 
rima di sporgere la denuncia, impedendo in tal modo ai giudici di analizzare la 
sua ferita, cosa che avrebbe permesso di accertare se il colpo era effettivamente stato inflitto di 
punta (con chiaro intento di uccidere)  il tipo di arma che lo aveva inflitto. Presentando la 
propria querela immediatamente, egli avrebbe avvalorato la propria versione: non si comprende 
allora il motivo del ritardo. Al contempo, grazie alla sua posizione sociale, Diomede doveva 
essere facilmente in grado di influenzare i testimoni (come aveva fatto, secondo le accuse, in 
molte altre occasioni) e fornire ai giudici una versione della vicenda concertata con gli abitanti 
di Perzacco e Albaredo. Pertanto anche la sua versione è passibile di dubbio. Ciò che invece 
risulta chiaro è che gli attori sfruttavano sapientemente la retorica giudiziaria e il codice 
comportamentale del ballo per rinforzare la propria posizione di fronte ai giudici. Antonio 
aggrava il fatto, Diomede cerca di sminuirlo
diventa una lite come tante ne accadevano. Una lite senza conseguenze gravi, nella quale i 
frequentasse effettivamente banditi oppure no62. 
 
 
3.4 Scenari immaginari: cavarsela con un omicidio 
 
Purtroppo non sono rimaste sentenze a testimoniare chi dei due, alla fine, ebbe la meglio. 
Probabilmente il processo non fu portato a termine perché del fatto, in effetti, non vi era prova 
alcuna (si possono processare le int nzioni?). Ma le tattiche di accusa e di difesa adottate dalle 
parti incitano a formulare delle ipotesi su come sarebbe potuta andare la vicenda se Diomede 
avesse effettivamente voluto uccidere Antonio e fosse riuscito nel suo intento: si possono 
proporre degli scenari immaginari ma verosimili, nella speranza che ricerche future facciano 
 
62 Si vedano ASVr, Maleficio, 2, cc. 113r-115v. 
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emergere casi utili ad avvalorarli63. 
umero di violenze che si 
 
Diomede veste i panni dello spietato assassino: nutre inimicizia per Antonio, e aspetta 
à la propria vittima 
alle danze, si toglierà le proprie armi e prenderà per mano una donzella. Diomede si presenta 
dunque alla festa con un complice, aspetta il momento buono e, quando vede Antonio 
Coloro che sono stati presenti alla festa sono sconvolti e intimiditi. Tutti sanno che Antonio è 
stato ucciso perché in precedenza si era messo contro Diomede, e non osano contraddire 
 in sede processuale: testimoniano ciò che Diomede chiede loro di testimoniare. 
La difesa può strutturarsi in due direzioni64. Diomede può 
autodifesa: dirà di aver litigato con Antonio per ottenere il ballo dai musici e che Antonio aveva 
, e dirà di averlo ucciso perché costretto a difendersi. In questo tipo di 
difesa egli può contare su vantaggio non indifferente, perché è nobile, e ai nobili era permesso, 
per onore, optare per lo scontro piuttosto che fuggire, anche se ne hanno una via di fuga65. In 
quanto nobile, Diomede ha anche tutte le ragioni per pretendere la precedenza al ballo. 
punito con una pena « »66. In questo 
caso egli racconterà di essersi alterato dopo il rifiuto di Antonio a concedergli la precedenza 
uccide Antonio. 
In entrambi i casi, colpire durante il ballo, e specificamente durante il tuor su, rendeva 
in quella fase permetteva di mascherare le reali intenzioni e far apparire il fatto come una 
 
63 Ma il lettore è avvisato: è difficile trovare fonti che dimostrino ciò che segue, per il fatto stesso che gli attori coinvolti erano 
del tutto intenzionati a nascondere le loro mire reali. storia al 
di là di ciò che le fonti attestano: un esempio è fornito da Davis 2008. 
64 Utile riscontro con la prassi giudiziaria è permesso dalla Prattica di Lorenzo Priori, uno dei manuali a uso dei cancellieri 
che ebbe più fortuna nelle corti giudiziarie venete dal Seicento. La Prattica, apparsa nel 1622, una decina di anni dopo la morte 
 fu ristampata in nove edizioni, e a essa si faceva riferimento anche quando diventò obsoleta a seguito di 
cambiamenti subiti dal diritto e dalla procedura processuale. In particolare, fu utilizzata per descrivere le tipologie di reato. 
Sulla fortuna del trattato, si veda il saggio di Loris Menegon in Chiodi-Povolo, vol. I, 2004, pp. CIII-CXXV. Per le pene 
previste in caso di omicidio colposo e per autodifesa, e per il modo di provarli a processo, si veda Priori 2004, pp. 142-168. 
65 Priori 2004, pp. 144-145. 
66 Priori 2004, pp. 148. 
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semplice lite come tante. Un omicidio premeditato sarebbe stato punito con il patibolo: con 
della prassi giudiziaria, che molta gente considerasse il ballo un momento giusto per colpire. 
 
 
3.5 Intervenire su una violazione per motivi personali 
 
Non sempre le persone intenzionate a provocare uno scontro violavano per prime il codice 
comportamentale del ballo. Era vero anche il contrario: alcuni aspettavano il primo passo falso 
del nemico per attaccarlo. 
Nel Carnevale del 1553, a Murano, si tiene una festa sull fondamenta dei Verieri; Simon 
Calegher vuole ballare con una ragazza mascherata, ma è rifiutato. Poco dopo la ragazza accetta 
«patron del ballo». La scena è seguita da un Francesco Maroza, il quale, secondo un testimone, 
si avvicina a Simon armato di spada e lo minaccia: «poltron tu faresti meglio andar fora de 
qua!». Simon decide di rimandare lo scontro: esce dal ballo, si munisce di un «cortello da pan» 
e attende Francesco. Francesco esce e tra i due avviene un breve scambio di colpi, subito 
pacificato, durante il quale si feriscono vicendevolmente e Simon rimane «strupiato del 
secondo dito» o in seguito sporgerà 
denuncia. 
A prima vista si potrebbe pensare che Francesco Maroza fosse intervenuto per proteggere 
la ragazza, oppure perché parteggiava con il capo di ballo che in quel momento stava litigando 
con Simon: nulla di tutto ciò. Lo stesso Francesco, chiamato a difendersi, descrive così il fatto: 
 
mi par che ditto querelante [Simon] volse levar una delle pompee mascarade a ballar, la qual non volse 
levar per esser stracha, et finalmente uno gran pezo doppo ditta mascara se levò a ballar con un altro, 
del che ditto querelante havé per mal et minacciò ditta mascara dicendoli etiam villania; il che 
considerando mi che lui haveva torto a far quello lui facea, et poiché per avanti ditto querelante, dapoi 
che io ritornai in questa terra valisato dacorsari, diceva che mi havea zogato quello che havea portato 
al viazo, et che havea levato quella zanza di esser sta valizato per non pagar li miei creditori, li dissi che 
non faceva ben a minacciar ditta mascara. 
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Francesco ritiene che le pretese di Simon non siano giustificate: la ragazza aveva rifiutato 
perché era stanca, e aveva accettato di ballare con un altro uomo solo «un gran pezo dopo». 
Pertanto ritiene che Simon «haveva torto» a molestarla, e interviene in sua difesa. Ma ciò 




3.6 La circolarità della dinamica violazione/umiliazione/violenza 
 
In tutti i casi sopra esposti appare chiara la connessione tra violenza, stato emotivo e c dice 
reazione violenta. Si potrebbe pensare che questa dinamica rituale co
fine della violenza e si ripetesse in una occasione una singola volta: cioè che una volta 
scoppiata, la violenza procedesse in maniera caotica finché non si placava. Ma in realtà 
teva cominciare più volte, in maniera ripetitiva 
emerge chiaramente in un caso che vale la pena approfondire. 
Nel novembre del 1605, a Ceneda, si tiene un ballo nuziale in un cortivo; un giovane 
nobile, Mario Braghin, è capo di ballo68. Dopo aver ordinato ai musici una serie di basse e 
gagliarde, Mario chiede ai musici di eseguire il  «ballo delle oche». Sebbene non sia chiaro in 
cosa consistesse, questa danza doveva essere piuttosto difficile da eseguire: a colo o che non 
sapevano ballarlo è richiesto di allontanarsi. Tra i partecipanti rimangono Menego Piacentini, 
sua sorella Andreina e due sue «germane», ma poco dopo le ragazze decidono di abbandonare. 
L llo 
prevedeva, considerata poco conveniente al portamento modesto che dovevano assumere le 
donne69. Mario si avvicina alle ragazze e tenta di convincerle a rimanere, assicurando loro «che 
 
67 I due saranno condannati al pagamento delle spese processuali. Per la breve vicenda cfr. ASVe, Murano, b. 60, fasc. 1552/3 
12 febbraio 1554, 26 maggio, Marco Caotorta, denuncia del 17 maggio 1553 e cc. ss. 
68 «Io dimandai di ballare e tolto su mi fu proposto che dovesse ballare et pertanto io ero capo di ballo, et tolsi su a ballare una 
di quelle putte che era la figlia de Zanmaria Beccaro, che con me ballavano molti giovani, et lassai ballare a tutti quelli che
volevano intrare in ballo». ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XIX, n. 123, 1605, Contra Marium Breghinum occasione 
vulnerum in personas Marci Placentini, Dominici Placentini et Sansoni de Sansonibus, costituto di difesa di Mario Braghin, 
30 aprile 1606. 
69 Secondo la testimonianza di Menego, sua sorella e le sue parenti «furono lassate fuori perché dicevano che non volevano 
ballare quella danza»; il proclama emanato dalle autorità afferma invece che le ragazze si erano allontanate «per degni rispetti». 




non era occasione alcuna di levarse dal ballo, et che ivi non era alcuna persona per farli alcuno 
torto». 
A questo punto, tutto comincia ad andare storto: conviene seguire il resto della vicenda dal 
costituto di difesa rilasciato da Mario, ricco di dettagli e coerente  almeno nella ricostruzione 
della dinamica dei fatti  con le dichiarazioni delle stesse vittime70. Mentre Mario cerca di 
convincere le ragazze, Menego Piacentino interviene prontamente in loro difesa: «con la mano 
spinse fuori del ballo sua sorella, et la levò dalle mani di quel giovane che con essa ballav , 
facendo in questo violenza». Il fatto suscita un certo scalpore poiché, come sottolineano le 
è interpretata come un sopruso, una violazione al 
diritto di colui che sta ballando con sua sorella. Mario allora cerca di convincere Menego a 
lasciare ballare le ragazze, per evitare che «dissi al detto Menego 
»). Menego 
risponde alle sollecitazioni di Mario con uno sguardo di sfida («non rispose cosa alcuna, ma 
faceva così, guardandomi come per disprezzo»).  Menego muove a furia il 
nobile, il quale ricerca immediatamente la propria spada e, snudatala, gli si dirige 
minacciosamente contro, mostran Menego, anche se disarmato, al 
posto di voltarsi e fuggire, dimostra un certo sangue freddo e affronta  cercando di 
« t ostinato 
nel dimostrare di disprezzarmi, si sarebbe voltato via senza che io havesse potuto offendere; 
ma egli, vedendo che mi preparavo andare verso lui, se fece avanti di me et si appressò, con 
molto maggior disprezzo, con voler prendere la mia spada et impadronirsene»). La pertinacia 
di Menego è interpretata da Mario come un ulteriore affronto alla sua dignità: la determinazione 
a voler combattere anche se in netto svantaggio dimostra coraggio e porta onore; al contrario 
Mario sarebbe stato gravemente 71. A quel punto Mario colpisce 
di piatto, ma Menego non si scompone e cerca nuovamente di afferrargli la spada; Mario lo 
ammonisce («Menego levati di qua, et tirati da essa banda!»), ma alla fine sarà «forzato a 
ro colpo», ferendolo. Liberatosi di Meneg
di ballo: lì incontra il padre di Menego, Marco, il quale appare intenzionato a vendicare le ferite 
subite dal figlio. Sebbene si avvicini proferendo parole di pace («signor Mario, non fate, non 
fate di gratia!» «
 
70 Anche se improntata, come si vedrà, su dispositivi retorici atti a giustificare le sue azioni violente rappresentandole come 
o di 
semplice pagamento di una pena pecuniaria. 
71 Il disonore non deriva tanto dalla sconfitta, quanto piuttosto dalla mancanza di cor ggio che porta un uomo a non accettare 
la sfida. Pitt-Rivers 19712, pp. 89-91. 
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una mano sotto la vestira, mostrando di haver arme». Il suo comportamento allarma Mario, che 
lo avverte: «vecchio tireve da una parte che se volete dire qualche cosa vi ascoltarò volentiero, 
ma non mi venite appresso». Poiché Marco non arresta la sua avanzata, Mario lo colpisce con 
la spada ferendolo al braccio. Nel frattempo le persone presenti alla festa cominciano ad 
allontanars o del cortivo, il 
quale, con piglio considerato arrogante dal giovane nobile, è intenzionato a fermare le danze 
in virtù del fatto che era il padrone di casa («venne ivi Sansone figliolo di Requilio Sansone, 
bravando et dicendo che non voleva che li sonatori sonassero più, et che egli voleva essere 
padrone di casa»). Mario invece, in quanto capo di ballo, pretende che la musica continui: egli 
risponde dunque a Sansone in modo provocatorio («
di gratia le putte et le genti sono partiti») e aggiunge una poco velata minaccia («f resti bene 
ad andare per li fatti tuoi come famigliare a chi non ti molesta»). Nonostante ciò, Sansone non 
demorde: a questo punto Mario, sentendosi disprezzato dalla sua ostinazione, si infuria e mena 
72. 
La difesa di Mario è chiaramente parziale e va letta con cautela. Nella ricostruzione dei 
fatti egli omette anche una quarta ferita, inflitta alla cognata di Sansone, che era intervenuta 
73. Mario giustifica le sue azioni violente 
come scaturite dal furore: interrogato dai giudici sulla causa che lo aveva spinto ad aggredire 
le sue vittime, egli risponde che si era mosso «per il sdegno che [...] mostravano di portarmi 
così poco rispetto de non stimarmi, [...] parendo quasi loro di potermi strapazzare a loro modo». 
Tra lui e le vittime non vi erano inimicizie precedenti, in caso contrario, afferma «non gli havrei 
lassati ballare con me, né meno sarei andato in casa loro». Ci nonostante, Mario deve 
giustificarsi davanti ai giudici, e a tal fine nel suo costituto dipinge un quadro verosimile delle 
strutture rituali che connettevano la sfera più intima delle emozioni con quella esterna delle 
ere quando era umiliato e offeso 
 
72 «Lo mandai pregandolo a fare li fatti suoi et non voler moltiplicare in parole, egli tuttavia restando nella sua ostinatione et 
per disprezzarmi diceva che non voleva patire che li sonasse, et che voleva essere in tutto et per tutto patrone, et che mi mosse 
ancora in collera per vedere il disprezzo che faceva di me et per tanto gli menai un colpo de piatto et poi non so come feci che 
la spada andò di taglio nella anca che si ferì, et io in quella collera gli menai un altro colpo che restò ferito nelle spalle». Per 
questa e le altre citt. si veda ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XIX, n. 123, 605, Contra Marium Breghinum occasione 
vulnerum in personas Marci Placentini, Dominici Placentini et Sansoni de Sansonibus, costituto di difesa di Mario Braghin, 
30 aprile 1606. 
73 La ferita è testimoniata dal proclama emanato dalle autorità: «facendo buono officio Menego Sansone ditto Stagna con 
pregarlo a quietarsi esso Mario aggiongendo male a male et male al peggio, et peggio al peggiore, menò un reverso di spada 
al detto Menego Sansone, che se donna Maria sua mogliere non toglieva la botta nella mano nella quale molto ferita a traverso 
di essa cominciando dal ditto questo et non dand
morto». ASDVV, Processi Criminali, b. 8, f. XIX, n. 123, 1605, Contra Marium Breghinum occasione vulnerum in personas 
Marci Placentini, Dominici Placentini et Sansoni de Sansonibus, proclama, 21 novembre 1605. 
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pubblicamente74. Motivando il suo furore, Mario mette a nudo anche un sistema codificato di 
gesti che erano considerati offensivi perché violavano le norme comportamentali in parte 
peculiari alla situazione sociale del ballo
di Mario è finalizzata a vendicare tali offese/violazioni e, secondo lo stesso, è giustificata dal 
suo appagamento sul piano emotivo e dal mantenimento della reputazione. 
Rivedendo i fatti in questa prospettiva, la violenza appare articolarsi secondo un rigido 
linguaggio rituale, composto di atteggiamenti, parole, gesti ed espressioni. La prima offesa, 
che funge da detonatore per le azioni violente successive, si verifica a causa di una doppia 
violazion
reputazione, prevedendo movenze sconvenienti e immodeste. Mario invece, in quanto capo di 
ballo, vede nella defezione delle ragazze una mancanza di cons derazione
dimostrazione di disprezzo. La situazione peggiora quando Menego interviene per protegge e 
le ragazze: Mario interpreta la determinazione di Menego e il suo sguardo fisso come un 
irriverente invito a dimostrare il proprio coraggio, una sfida a dimostrare la sua capacità di 
utilizzare la spada; di conseguenza, lo attacca. Una volt  scoppiata, la violenza continuerà in 
risposta a diverse sfide gestuali, avvertite da Mario come offensive violazioni alle proprie 
prerogative
infilata nella veste contrasta con le 
parole di pace proferite verso il giovane nobile. Mario sospetta il tradimento: intima al proprio 
interlocutore di stare alla larga e, vedendosi ignorato, decide di attaccare. Infine, Mario si sente 
offeso dal comportamento borioso di Sansone, il quale voleva «essere in tutto et per tutto 
patrone» in un momento in cui egli, in qualità di capo di ballo, deteneva il diritto di 
interrompere le danze o meno. Tutti questi elementi sono aggravati dalla condizione sociale di 
Mario, il quale, essendo  deve difendere la propria preminenza: lo 
«sdegno» che egli prova nasce dal vedersi «strapazzare» da persone che considera inferiori. 
 
 
4 violenza collettiva e umiliazioni condivise 
 
el momento del «tuor su» il capo di ballo otteneva il 
diritto di decidere chi avrebbe potuto danzare insieme a lui: egli invitava i suoi congiunti ed 
 
74 Si veda su questo punto quanto scritto precedentemente, pp. . 
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escludeva i nemici o coloro che non conosceva75. In tal modo, chi osservava lo svolgersi delle 
danze poteva riconoscere chiaramente nei partecipanti i membri di una famiglia, di una 
brigata76 o di una fazione; al contrario, chi era escluso appariva agli astanti come nemico o 
estraneo al gruppo che danzava. Il ballo era  i rapporti di amicizia o 
inimicizia intercorrenti tra coloro che partecipavano alla festa er no rappresentati 
simbolicamente e i confini che dividevano i diversi gruppi si rendevano evidenti77. Era una 
gli usi prevedevano che dopo 
alcune danze tutti i presenti potessero cominciare a ballare: ma per la durata di un certo numero 
di canzoni   
e al contempo aumentav  il prestigio di 78. 
Questo aspetto simbolico doveva rafforzare il senso di solidarietà normalmente vigente tra 
i membri di una fazione. La solidarietà assicurazione contro gli 
 che potevano verificarsi durante i balli: si è visto che questi ultimi offrivano, a causa 
della loro rigida formalità, numerose possibilità di violare il rituale, umiliare ed essere umiliati. 
La solidarietà faceva sì che tutte le umiliazioni subite dal singolo individuo f ssero condivise 
anche dai suoi amici. Il carattere psicologico di questa condivisione è chiarito da unasuggestiva 
riflessione di William Ian Miller: la vergogna provata da un individuo a causa di una sua 
violazione (o della violazione di un suo nemico mirata a umiliarlo) è provata anche dai suoi 
congiunti, e non si può escludere che ciò abbia ispirato  e continui a ispirare le azioni di 
solidarietà tanto quanto i motivi addotti solitamente dagli studiosi (interessi comuni, unione 
culturale o identitaria ecc.)79. La solidarietà faceva sì che la competizione vigente tra aspiranti 
capi di ballo fosse vissuta anche dai «compagnoni», come li chiamerebbe Ruzante: ogni offesa 
a i 
due contendenti o tra le persone che costituivano i loro rispettivi seguiti, la competizione per il 
ballo acquistava chiaramente significati più profondi. 
Gli scontri che spesso avevano inizio tra due individui degeneravano dunque facilmente 
in risse che coinvolgevano i socios, amici e parenti, dei litiganti. Era un pericolo percepito 
 
75 Per questi aspetti si veda il caso, sopra citato, di Greguol di Segondo. 
76 Sulla brigata si veda Crouzet-Pavan 2001, pp. 300-320. 
77 Anche se al giorno 
non era congiunto con legami di amicizia era un potenziale nemico: Bossy 1998, pp. 153-157. 
78 ici aumentava il proprio onore. Miller 1993, p. 116. 
79 Miller 1993, pp. 155 e ss. La violenza collettiva è un fenomeno da tempo studiato. È generalmente accettato che coloro che 
agivano in gruppo avevano interessi in comune, condividevano la stessa identità (ad esempio religiosa) o una stessa visione 
identità 
di paese, della morale della comunità, dei valori religiosi, come inizio e continuazione di una faida tra famiglie o, infine, come 
sfocio delle tensioni latenti. Qualche esempio: Crouzet-Pavan 2001, Mercarelli 2000, Bianco 1995, Crouzet-Pavan 1994, Muir 
1993, Bercé 1985, Le Roy Ladurie 1981. 
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chiaramente. A un ballo in un ospizio nel Trevigiano, nel 1518, un uomo sente far «r mor», si 
interviene «per tramezar, azoché più mazor scandallo non seguisse, perché dubitava che li 
amici de costoro non corressero a remor et ruinasse poi qualche gran rixa»80. Queste gran rixe 
talvolta coinvolgevano un discreto numero di persone e terminavano lasciando sul terreno 
morti e feriti. In precedenza sono state analizzate le violenze intercorrenti tra due individui: ora 
scontri collettivi, per vedere come la solidarietà del gruppo 
si manifestasse nelle occasioni festive. 
 
 
4.1 «Se detteno fede di star a morte et vita»: riti di solidarietà della brigata 
 
Il legame di solidarietà si manifestava palesemente negli interventi maschili in difesa delle 
femminile  si è visto come la dinamica potesse portare a stupri e rapimenti  ra in gioco 
Vale la pena approfondire il caso occorso alla festa 
della Carità a Treviso citato in precedenza. 
dalle mura di Treviso, e Liberale, sarto abitante nella contrada di Sn Michele della stessa 
cittadina. I due, con i rispettivi «soci» (rispettivamente fornai e sarti) bevono insieme a una 
figlia del padrone di Francesco. A un 
avesse con lei una relazione: a ogni modo, dopo un veloce scambio di battute, Francesco cerca 
di colpire Liberale con il proprio spuntone. Il colpo va a vuoto, ma buca la manica della camicia 
momento, la sfida è terminata: ma si riaccenderà da lì a poco sulla strad del ritorno, presso 
associati. 
 
80 «Sentì far remor, et alzando li ochii vitti il ditto quondam Nicolò et Biasio Petenello da Rio San Martin che se havevano 
o 
mi cursi lì per tramezar azoché più mazor scandallo non seguisse, perché dubitava che li amici de costoro non corressero a 
remor et ruinasse poi qualche gran rixa». ASTv, Comunale, 1730, fasc. Processus mortis quondam Nicolai Cararii de Portu 
contra Zanetum Trabucho de Zero et socios, c. 5r. 
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Non è chiaro se i due gruppi si fossero dati appuntamento: nessuno aveva interesse a 
erto è che i membri di entrambi i gruppi 
sapevano che se si fossero rincontrati, lo scontro sarebbe inevitabilmente rincominciato. 
Francesco sostiene di essersi avviato, dopo il breve parapiglia, verso casa, e di essersi fermato 
tiene «per bere». Ma dalla deposizione emerge che le donne erano 
81. Un teste 
vegnir zo per sta strada i vederemo et li amazeremo» e lo vede posizionarsi insieme ai soci «in 
mezo la strada, ad aspetargli». 
Anche Liberale e i suoi si preparano. Un teste, Paolo Giavoni, è presente alla festa durante 
il litigio e in seguito assiste a un vero 
di armi: Liberale ha una spada e una rotella, i suoi accoliti varie armi inastate, picche e spuntoni, 
uno ha uno «spadon da do man», due montano delle cavalcature (delle quali una è un «mullo»). 
Prima di partire i membri della brigata si scambiano una «fede»: si stringono la mano e giurano 
di «star saldi et non se arbandonar» dicendo «se scampemo saremo morti». Un altro testimone, 
Paolo Cocconello, afferma di aver parlato con un membro del gruppo di Liberale, il quale gli 
aveva detto che «se detteno fede di star a morte e vita». 
La raccomandazione non era esagerata, e lascia intendere con quanta serietà le persone 
prendessero i torti subiti durante le feste  
danno inizio a una vera e propria battaglia, durante u o degli uomini di Liberale è ferito sopra 
un occhio, mentre uno dei fornai è colpito alla testa e Francesco è trafitto al petto «da banda in 
banda», e rischia di morire: come sottolinea lui stesso, «mi haveria morto se non fosse sta la 
brigata»82. 
i propri amici e congiunti. La vicenda si delinea come una questione personale tra Francesco e 
Liberale: mentre i due si contendono la mano della donzella, tra i loro compagni non sembra 
mestiere (sarti e fornai), inizialmente tutti bevono insieme: non sembrano esservi inimicizie 
precedenti e al momento del primo scontro nessuno, a parte Francesco e Liberale, stava 
competendo in alcun modo. Dopo il breve duello, dal punto di vista dei sarti un loro membro 
è stato umiliato: non solo è stato rifiutato dalla donzella, ma ha anche perso lo scontro armato 
 
81 
insensato lasciare in balia dei pericoli del viaggio le ragazze tanto coraggiosamente difese in precedenza. 
82 Per tutte le citazioni si veda ASTv, Comunale, 1729, fasc. 1540, passim. 
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ed è fuggito. Così come è descritto nel processo, lo scontro successivo si delinea come una 
vendetta per riparare questa umiliazione. I sarti si procurano armi e armature e partono alla 
caccia dei loro nemici. Le parole utilizzate nel rito di solidarietà denunciano chiaramente gli 
intenti del gruppo, e al contempo sembrano esorcizzare il pericolo di una nuova umiliazione, 
ovvero che la fuga si ripeta. La violenza, in questo caso, ripara una umili zione subita da un 





I legami di solidarietà vigevano ovviamente anche tra i membri di una stessa famiglia: 
negli scontri che contrapponevano due famiglie le aggressioni e le provocazioni erano 
inimicizie, ma anche alla loro continuazione: il susseguirsi ciclico delle occasioni festive 
rendeva più facile alle famiglie nemiche ritrovarsi e continuare da dove avevano lasciato. 
Il giorno di San Rocco del 1568, nella località di Isola di Piave, presso Salgareda nel 
Trevigiano, si tiene una festa sotto la frascata de
testimonianze emerge che Girardin pagava «il fitto» del luogo, dunque può essere considerato 
anche come il mazziere della festa. Mentre si dà fiato alle pive, sopraggiunge Battista Furlan, 
untone 
di traverso sulla frascata, «col ferro in suso», impedendo di fatto la continuazione delle danze. 
Ambrogio lo vede e incarica un uomo di chiedere a Battista di «tirar in drio un pocho il 
sponton». Battista risponde negativamente e, girandosi verso i musici, «se muttò tutto de 
collor». Allora Ambrogio, «levatosi la piva de boccha», esclama «costui è pur fastidioso!» e si 
non vuole sentire ragioni: «no  voglio, ma voglio star qua». Ambrogio ribatte che sta pagando 
scaldando, la folla circonda i due per seguire la scena. Il padre di Ambrogio, Alvise Girardin, 
decide di interporsi per sedare la probabile rissa: secondo i testimoni, lo fa senza armi. Ma il 
coltellata, mentre Battista, recuperato lo spuntone, colpisce di punta nella pancia, trapassando 
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spade, li attendono. Ambrogio, insieme al p dre ferito e al fratello Bernardino, inseguono i 
spuntone che lo ha ferito  abbandonato da Battista durante il primo scontro  e tira con quello 
verso i nemici, 
A quel punto Alvise, indebolito dalle ferite, cade e muore con il sangue che gli sgorga a fiotti 
dalla bocca. Nel frattempo Battista cerca di colpire di punta anche Ambrogio, ma il colpo è 
parato da uno che si è interposto per fermare la rissa e ferisce la vittima solo leggermente, al 
petto. La piccola battaglia ha termine in questo momento, poiché la gente della festa accorre e 
circonda il cadavere di Alvise, raccomandandogli 
argine «che andassero con 
Dio et che si contentassero che ghe ne havevano amazzato uno»; i Furlan si ritirano. 
Come si arriva a questo sanguinoso 
bisogna tornare indietro nel tempo, ma non troppo. Il 25 aprile dello stesso anno, la compagnia 
di Ambrogio suona alla festa di San Marco a Fagaré, a pochi chilometri da Isola di Piave. Al 
ballo sono presenti anche i Furlan. Battista si siede su una panca che i musici vorrebbero 
ole 
comportamentali, poiché, come si è visto, solitamente le panche erano riservate alla 
popolazione femminile. Ambrogio si avvicina a Battista e gli chiede di cambiare posto, «per 
cortesia de accomodare le donne»; questi, assumendo subito un atteggiamento provocatorio, 
va a sedersi in un luogo «che era più danno che quello che non era prima». Ambrogio gli chiede 
Al momento non accade altro, ma più tardi alcuni omini di Ponte di Piave cominciano a 
litigare per avere la precedenza di un ballo con altri di Monastier, tra i quali vi è anche Battista. 
Ambrogio, vedendo ciò, afferra la sua spada e interviene: per alcuni egli è intenzionato a 
«destramezar», come «era suo solito a simil occasion»83, ma non è da escludere che sia mosso 
anche da interessi personali perché, forse a causa della lite per la panca, secondo un testimone 
egli «pendeva un poco da quelli de Ponte»84. Ad ogni modo Ambrogio scambia, per sua stessa 
ammissione, «alquante botte» con Battista; al suo fianco si schiera il fratello Bernardin, mentre 
 
83 ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. Processus super homicidio, c. [8v]. 
84 ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. Processus super homicidio, c. [21r]. 
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Battista è aiutato da Domenico Furlan. La rissa ha termine quando un nobile locale, Geronimo 
Davanzo da Ponte di Piave, interviene e impone ai contendenti la celebrazione di una pace. 
esprimere nei suoi confronti brutte «cere», a «far delli arlassi in più luochi» e a «storcermi la 
bocca contra»85. Un testimone precisa, quasi di sfuggita, che «dapoi [la pace] par che se 
arlezasseno perché un della fameia del ditto Battista sonava ancor lui de piva, et s  f  giudicio 
che per esser lori due sonadori ghe fosse questa invidia fra loro»86. N nostante ciò, Ambrogio 
appare intenzionato a ricucire lo strappo: un testimone afferma che, in vista delle celebrazioni 
della cresima nella chiesa di Monastier il giorn  di San Piero, egli aveva chiesto a Battista di 
87. La tensione tra le due famiglie riemerge nella 
prima domenica di luglio, alla sagra di Rovaré, dove Ambrogio e la sua compagnia suonano in 
nza a 
un ballo, questa volta tra Domenico Furlan e un Francesco Brochin. Per risolvere la contesa, 
un parente di Domenico, Geronimo Furlan, chiede ad Ambrogio di chi era il ballo, e questi 
risponde che era di Brochin. A quel punto Geronimo si arrabbia con Ambrogio, rivolgendogli 
mio compagno, io li voria Se ne crepasse il zeppo della barba
88. Ambrogio non risponde alle provocazioni e per il momento non succede 
nulla. Almeno fino alla successiva festa di San Rocco a Isola, sanguinoso epilogo della vicenda.
Furlan, ma non tarda  coinvolgere anche gli altri membri delle rispettive famiglie: nella rissa 
a Fagaré Ambrogio interviene insieme al fratello Bernardin al fianco degli uomini di Ponte di 
Piave contro la fazione di Monastier, nella quale partecipano Battista e Domenico Furlan. In 
 
85 ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. Processus super homicidio, c. [2v]. 
86 ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. Processus super homicidio, c. [7v]. 
87 ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. Processus super homicidio, c. [21r]. 
88 Non è chiaro cosa intendesse dire Geronimo richiedendo un ballo dal titolo Se ne crepasse il zeppo della barba, ma la frase 
Porretane di Sabadino Degli Arienti: 
«che vi ven ». Arienti 1981, p. 48. Ringrazio Mattia Ferrari per la 
segnalazione. È meno probabile, ma plausibile, che la minaccia fosse indirizzata al padre di Ambrogio e che si riferisse al suo 
nalisi medica inserita nel fasc. processuale il cadavere ha una «barba cana satis longa». ASTv, Comunale, 
b. 1736, fasc. Processus super homicidio, c.  
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altro Furlan, Geronimo, che non prenderà parte alle sfide succe sive89. Infine, a morire è Alvise 
degli aggressori. Entrambi i litiganti sembrano dunque intenzionati a colpire con violazioni  
che prendono forma di minacce, dispetti e provocazioni  qualunque esponente del gruppo 
avversario. Anche le parole urlate dal nobile Davanzo per mettere fine allo scontro sottolineano 
questo aspetto: visto che ne «havevano amazzato uno», i Furlan potevano dirsi soddisfatti. 
cenda è seguita attentamente dal pubblico che si ritrova nelle feste dove suonano 
Geronimo Davanzo, 
Il pubblico sembra parteggiare per i Girardin, percependo gli atti di Battista come violazioni, 
come sottolinea un testimone: «invero tutti dicevano che Battista era dalla parte del torto, 
essendo sta usate tante bone parole». 
chiaramente provocatoria e assume rilevanza simbolica. I Furlan sanno che la festa è 
organizzata dai Girardin, e probabilmente proprio per questo non partecipano fin da subito. 
 o uno dei suoi 
famigliari  davanti a tutti, ben sapendo che tutti seguivano lo sviluppo della lite tra lui e 
Ambrogio. Battista colpisce freddamente, ma non Ambrogio, come ci si potrebbe aspettare, 
bensì il padre che, disarmato, si interpone. Anche il tipo di ferite ricevute da Alvise e da suo 
figlio tradiscono gli intenti assassini degli assalitori: entrambi sono colpiti di punta nel ventre90. 
Battista il giorno seguente: egli è visto da un testimone a messa nella chiesa di Salgareda, 
«senza arme, cioè col pugnal solo, et con un putin a man», denotando senso di sicurezza e una 
e propria faida è alto: Battista e Domenico sono banditi in perpetuo dal territorio trevigiano. 
 
 
89 È possibile che fosse uno degli 
identifica chiaramente, ma si lascia intendere che fossero loro parenti. 
90 Il ventre è una delle parti più vulnerabili e delicate. Una violenza di tipo dissuasivo avrebb
spuntone, non con la punta, con il manico del pugnale piuttosto che la lama, o tirare piattonate piuttosto che infilzare con la 
spada. Un uomo coinvolto in una rissa che finì con un omicidio tenta di scagionarsi così davant
omicidio premeditato: «non haveva inimititia alguna cum lui [la vittima], che se havesse habu inimicitia, se ge havesse portà 
odio, volendollo offender ge haveria tratto de ponta cum el sponton, et si non ge haveria dato de piato como fici». ASTv, 
Comunale, 1730, fasc. Processus mortis quondam Nicolai Cararii de Portu contra Zanetum Trabucho de Zero et socios, c. 5r. 
Su questo genere di violenza controllata si veda quanto scritto da Muchembled 2012, p. 83-85. 
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Parte III  















La folla contaminante 









Nel corso del Cinquecento, la classe dirigente subisce un notevole mutamento: vecchie 
famiglie decadono, altre ascendono a potere e ricchezza. In concomitanza con i cambiamenti 
socio-economici prendono avvio anche mutamenti culturali di grande portata che hanno 
suscitato diverse interpretazioni. Nel classico studio Popular Culture in Early Modern Europe 
(1978), Peter Burke ha individuato due correnti distinte ma al contempo connesse tra loro. La 
prima è  che prende avvio negli ultimi anni del Quattrocento e sfocia 
nella Riforma protestante e nella Controriforma cattolica1. L  seconda è la codificazione delle 
cosiddette «buone maniere», un processo di riforma comportamentale che aratterizza iprimi 
anni del Cinquecento e porta alla produzione di testi educativi come il De civilitate morum 
puerilium di Erasmo da Rotterdam e di numerosi trattati sul comportamento che trovarono la 
massima espressione con il Cortegiano di Baldassarre Castiglione. Il complesso di fattori 
socio-culturali portò, secondo Burke, al «ritiro» delle classi dirigenti dalle forme della cultura 
popolare2. 
Questi processi interessarono vviamente anche il momento più importante della socialità 
rinascimentale: la festa. I riformatori  o «zelanti», come li battezza Burke  ripudiarono sul 
piano morale le pratiche festive tradizionali, mentre le buone maniere che dovevano distinguere 
il portamento dei nobili furono codificate in netta contrapposizione ai gesti e ai comportamenti 
festivi visti finora. Il conseguente distacco delle aristocrazie portò una parte della società 
 
1 questi due termini, carichi di significati ideologici, si è discusso parecchio e si continua a discutere: non è questa 
-chia 
Hsia 20092, pp. 9-19. 
2 Cfr. Burke 20012, pp. 207-243 e 270-286. 
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 a condannare fermamente ciò che accadeva in mezzo alla folla di festanti , a partire 
dal Cinquecento, le autorità secolari ed ecclesiastiche cominciarono sistematicamente a 
 
Tuttavia il processo di riforma dei costumi non fu un fenomeno organico, né fu condotto 
da un gruppo monolitico di censori. I moralisti che condannav no le pratiche festive non 
costituivano la maggioranza delle persone e, al di là delle invettive inserite nei loro trattati, le 
loro intenzioni si concretavano unicamente quando ricoprivano cariche istituzionali di un certo 
livello. Le buone maniere furono apprese e interiorizzate progressivamente attraverso i 
programmi educativi che formav no i rampolli delle nuove aristocrazie: come si è visto nei 
precedenti capitoli, per tutto il Cinquecento nobili e popolani continuarono a partecipare 
insieme alle feste pubbliche, e durante queste ultime adottavano gli stessi codici 
comportamentali. 
La teoria burkiana del ritiro delle classi dirigenti, sin dal momento della sua prima 
pubblicazione, ha suscitato plausi e critiche3: in questa sede non si intende entrare nel vivo del 
dibattito, ma riprendere in parte il discorso rileggendolo in termini di identità. Sul piano 
culturale, la formazione di una nuova identità necessita di nuove categorie atte a ridefinire ciò 
che è giusto e ciò che è sbagliato fare, un nuovo sguardo e un nuovo giudizio di carattere etico 
su pratiche prima osteggiate solamente dai moralisti più intransigenti. Insieme a questi dettami, 
si creano nuove antitesi: i comportamenti che caratterizzano le feste pubbliche subiscono una 
stereotipizzazione negativa. Esempi da non seguire per honesto che si vuole identificare 
nella nuova classe dirigente. 
Nelle prossime pagine si esploreranno le immagini prodotte dagli uomini di cultura per 
descrivere le feste pubbliche. Queste rappresentazioni riguardarono le varie componenti della 
folla festiva  senza la quale il fenomeno della festa semplicemente non si verificava  e ciò 
che vi accadeva: i modi di socializzare dei festanti, la musica che vi era suonata e coloro che 
la eseguivano. È bene tenere presente che queste immagini furo o prodotte osservando il 
fenomeno da distante e 
prodotti dalla propria forma mentis o dagli scambi di 
informazioni avuti con altri membri del loro ceto4. 
 
3 Il lavoro di Burke ha stimolato appoggi e critiche: Camporesi 1981, ha criticato il carattere troppo rigido delle classificazioni 
ando le forti connessioni che esistevano tra la produzione 
culturale del popolo e quella di tradizione colta. Più recentemente Benigno 2013, pp. 79-114, 
studi, definendolo un «relitto abbandonato». Questa posizione ha a sua 
da parte di Niccoli 2015. 
4 Sul piano percettivo e cognitivo, il cervello elabora i dati provenienti dagli organi sensibili inserendoli in un «archivio» di 
informazioni e immagini già prestabilite. Cfr. Douglas 20112, pp. 77-78: «è generalmente ammesso che tutte le nostre 
impressioni abbiano uno schema determinato già in partenza. Come soggetti percipienti noi selezioniamo tra gli stimoli che 
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Questo capitolo aprirà la strada al successivo, dove si proverà a verificare se e in che modo 
così costituito fosse fatto proprio dalle autorità secolari ed ecclesiastiche che 
condussero, durante il Cinquecento, le azioni di riforma dirette contro le feste in musica. 
 
 
1. Dicotomie identitarie: festa nobile e festa selvaggia 
 
Ciò che accadeva quando una folla festante si riuniva pubblicamente era avvertito dagli 
osservatori esterni come un insieme di movimenti indistinti e chiassosi. La complessità degli 
scambi sociali che si svolgevano durante i f steggiamenti sfumavano confondendosi in urla, 
schiamazzi, movimenti caotici. Questi aspetti rientrano nell immagini restituite dagli uomini 
, i quali infarcivano le proprie descrizioni con elementi provenienti dalla 
cultura classica: le feste pubbliche sono descritte come selvaggi rituali pagani. Tra tutte le 
pratiche festive, la danza diviene simbolo della natura incontrollata e caotica della festa 
pubblica e suscita la riprovazione degli intellettuali. Cornelio Agrippa scrive che ai balli 
«saltasi con atti disordinati e con mostruoso strepito di piedi, a molli suoni, a lascive canzoni, 
a dishonesti versi»5 «che cosa è il ballo, se non 
tto, moto dissoluto delle disgiunte membra 
del corpo?»6 «li ballanti saltano sempre su, 
et giù, et vanno attorno non fermandosi mai, sino al fin della danza: come a punto fanno li 
fasioli nella pignata, sin che son cotti»: movimenti simili a quelli delle menadi che celebravano 
«gli orgii del Bacco, saltando, risaltando, et ululando oltra modo»7. 
Queste immagini caotiche non si riferivano alla festa in generale, ma principalmente ai 
balli e alle feste praticati dagli altri , ovvero da  voleva 
differenziarsi: la creazione della nuova identità aristocratica portò gli uomini di cultura a 
operare una dicotomia tra la festa nobile e quella pubblica, e a gua
esempio di alterità. In un recentissimo studio, Alessandro Arcangeli ha esplorato una serie di 
 
cadono sotto i nostri sensi soltanto quelli che ci interessano e i nostri interessi vengono controllati da una tendenza a creare 
modelli che alcuni chiamano schema. In un caos di impressioni mutevoli ciascuno di noi costruisce un mondo stabile in cui 
gli oggetti hanno delle forme riconoscibili, sono situati a una certa profondità e sono persistenti. Quando percepiamo noi 
costruiamo, prendiamo alcuni pezzi e ne scartiamo gli altri. I pezzi migliori sono quelli che più facilmente si inseriscono nel 
modello che stiamo costruendo. Quelli ambigui tendono ad essere considerati come se si armonizzassero con il resto del 
modello; quelli discordanti tendono ad essere scartati. Per inserirli bisogna modificare la struttura dei postulati. Con lo sviluppo 
getti ricevono un nome; i loro nomi a loro volta influenzano il modo in cui vengono percepiti la 
». Il corsivo è di 
Douglas. 
5 Cit. in Arcangeli 200a, p. 110. 
6 Musso 1592, p. 171. 
7 Burchelati 1629, c. 2r. 
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Altro che danza concentrandosi su tre esempi di alterità: il contadino, il 
selvaggio e la strega. 
ballare e di fare festa fornite dagli uomini di cultura: dalla sua attenta analisi risulta che gli 
stereotipi prodotti tendono a sovrapporsi, confondendo gli altri  interni alla società, come 
contadini e streghe, e gli altri esterni, come le popolazioni extraeuropee. Un chiaro esempio di 
questo gioco di sovrapposizioni è fornito dal giudice guascone Pierre d  Lancre il quale, dopo 
un periodo passato a reprimere la stregoneria nella regione dei Paesi Baschi, pubblica il 
 (1612), dove inserisce e interpreta parte 
dei verbali tenuti nei suoi processi. Durante 
di inscenare le pratiche sabbatiche da loro esperite. In tal modo de Lancre pensava di avere 
sotto gli occhi una vivida testimonianza dei modi in cui ballavano streghe e stregoni, e non 
manca di paragonarli ai balli che probabilmente aveva visto praticare alle feste: il primo «alla
maniera degli zingari, dato che anche i corridori gitani sono per metà demoni»; il secondo 
«consiste di salti, come fanno gli artigiani per strade delle nostre città, dei villaggi e dei campi»; 
il terzo è condotto «con le spalle girate, ma i danzatori si tengono stretti per mano senza mai 
lasciarsi andare» e ricorda la calenda, un ballo della Guinea importato nei Caraibi dagli schiavi 
neri, che si praticava « »8. Per alcuni osservatori esterni, 
dunque, le pratiche coreutiche  e quindi anche il modo di festeggiare  dei popolani e dei 
marginali si confondevano con quelle dei servitori del demonio. 
I bagordi degli altri  non avevano nulla a che vedere con le «belle et honorate, non meno 
che pompose feste» organizzate nei palazzi della nobiltà9, dove si ballava in modo leggiadro, 
con movimenti misurati. Attanasio Calceopulo (morto nel 1497) assegna al ballo serietà, onestà 
e dignità, ma fa riferimento solo a «quel genere di danza che pratica la nobile gioventù del 
nostro tempo»10 ipiche della corte: 
poesia e giostra dei cavalieri11
giudizio positivo sulle forme coreutiche, insiste sulla geometria e sulla simmetria delle 
figurazioni orchestiche12. 
Le apparenze della festa nobile dovevano differenziarsi nettamente da quelle della festa 
pubblica. I gesti, gli atteggiamenti e i comportamenti codificati dalle buone maniere si 
, nel Cortegiano, benché riconosca 
 
8 Per tutti questi aspetti, si veda Arcangeli 2018; le citt. sono rispettivamente Ivi, pp. 82 e 50. 
9 Burchelati 1596, c. 8r. 
10 De saltatione 
di Luciano di Samosata. Arcangeli 2000a, pp. 111- 4. 
11 Arcangeli 2000a, p. 114. 
12 Arcangeli 2000a, p. 114. 
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il mestiere delle armi e la virtù del coraggio come confacenti , critica i maschi 
bravando e occhieggiando minacciosamente, come solitamente facevano gli uomini che 
partecipavano ai balli pubblici: «non volemo però che si mostri tanto fiero, che sempre stia in 
su le brave parole, e dica aver tolto la corazza per moglie, e minacci con quelle fiere guardature 
che spesso avemo vedute fare a Berto»  di Berto, buffone di corte, è scelto da 
Castiglione per rappresentare gli individui di bassa condizione13. I nobili dovevano inoltre 
astenersi dal partecipare alle pratiche ludiche messe in atto nelle feste di campagna, a rischio 
di rimanere disonorati. La competizione con la gente comune che animava i balli cominciava 
a essere avvertita come pericolosa: «correr e saltar coi villani» alle feste era rischioso «perché 
sta troppo male e troppo è brutta cosa e fuor della dignità vedere un gentilomo vinto da un 
villano»14. 
I trattati di danza che videro la luce tra Quattro e Cinquecento codificarono una serie di 
norme comportamentali al fine di nobilitare le fasi rituali del ballo pubblico regolandone le 
movenze e i gesti zione della corretta postura e del 
giusto portamento da parte degli aristocratici, fornendo il modello comportamentale per la 
creazione della loro identità di ceto15. Un aspetto che si vuole completamente bandire dal ballo 
di corte è la violenza: molti precetti del trattato di Caroso visto in precedenza sono finalizzati 
16. Altri trattatisti 
arrivavano persino a negare che il ballo spingesse i nobili a compiere atti nefandi. Nel trattato 
De pratica seu arte tripudii (1463) Guglielmo Ebreo, gli allievi provocano il maestro 
affermando che la danza era «malvagia et ria perché da lei ne descendeno infinite mali et 
sollecitudine, di che ogni dì ne vediamo aperta experienza, et non puoi anchora ega e che lei 
non sia mezana et inducitrice alla voluptate, la cui mediante ne pervengono grandissimi 
homicidii, discordie et nimicitie». Ebreo risponde a tali critiche affermando: «questo non 
niegho, et ciò [accade] quando tal arte è fatta et exercitata da huomini dissoluti, mechanici, 
plebei et voluptuosi»17. 
Non solo il modo di danzare e comportarsi durante le feste, ma anche la musica connotava 
differenti ambienti sociali. Se da un lato la musica contribuiva a rinsaldare il legame tra i 
membri di una stessa comunità, essa definiva anche la diversità di comunità o gruppi sociali 
 
13 Castiglione 1998, pp. 45-46. 
14 Castiglione 1998, pp. 132-133. 
15 Su ciò si veda Arcangeli 1994a. 
16 Cfr. supra, pp. 116-117. 
17 Ebreo 19942, pp. 113-114. 
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18. Nel 
 nelle feste 
pubbliche è descritta con attributi negativi ed è contrapposta a quella ascoltata dagli 
musica «triviale», irregolare, i cui testi, con tutta probabilità, erano tramandati dal repertorio a 
stampa di cheap prints visto in precedenza19. Giovanni Bonifacio contrappone chiaramente le 
canzoni rusticane alle vocalizzazioni «regolari» della musica aulica: 
 
la vocale con humana voce espressa [...] è di due sorti: o irregolare e triviale, come sono le canzoni rusticane, 
ovvero è regolare, formata di certe regole20. 
 
Questa dicotomia trovava giustificazione fisiologica nella trattatistica del tempo. Alcuni 
medici, come il francese Michel Bicaise, sostenevano che la musica irregolare era adatta ai 
corpi massicci, induriti dal lavoro, di chi per vivere doveva faticare quotidianamente: questi 
uomini rigidi e poco elastici, insensibili alla musica soave delle corti, per essere mossi 
necessitavano di suoni acuti, rumorosi e di canzoni ridicole e grossolane21. 
Tra i due tipi di festa, era quella pubblica a ricadere nella condanna e a prendere una 
promiscuità che vi si 
verificava avvicinava pericolosamente gli aristocratici a coloro dai quali volevano distanziarsi. 
È giusto chiedersi come le folle che davano vita a questo genere di feste apparissero agli occhi 
degli uomini di cultura. 
 
 
2. La folla contaminante: festa, morale e salute 
 
La folla che si riuniva a festeggiare pubblicamente era guardata con sospetto da coloro che 
preferivano osservarla da lontano. Persone di ogni ceto sociale, età e genere vi si trovavano a 
stretto contatto, e in questa promiscuità si annidavano una serie di pericoli che insidiavano 
honesto agendo sia sul piano morale, sia sul piano fisico. 
A  moralisti e medici: non è un caso. Mary 
Douglas ha notato che esiste una connessione tra le prescrizioni di ordine morale e quelle di 
 
18 Questo aspetto è messo in luce in Marsh 2010, pp. 57-59. 
19 questa sede il Cap. II, pp. 78-80. 
20 Bonifacio 1616, p. 517. 
21 Arcangeli 2000a, pp. 281-282. 
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ordine medico: le regole da seguire per evitare il contagio svolgono una funzione sociale, in 
quanto rafforzano le norme morali attorno a pratiche sulle quali la condanna non è condivisa 
da tutta la comunità, e organizzano la disapprovazione laddove manchi22. Il ballo e la festa 
rientravano sicuramente tra questi casi: la condanna dei religiosi più intransigenti non era 
condivisa da tutti, men che meno da coloro che festeggiavano. Così i moralisti tentavano di 
fare breccia nelle convinzioni delle persone associando i pericoli fisici annidati tra la folla 
festiva alla luce del danno morale che vi si verificava. Per esempio, era diffusa la credenza che 
le donne gravide rischiassero di abortire se partecipavano al ballo. I medici trovavano le cause 
di ciò nella fatica sostenuta durante le danze sfrenate e nelle vesti troppo strette che le donne 
indossavano per meglio apparire alle feste23
punizione divina per aver partecipato alle danze pubbliche: il francescano conventuale tedesco 
Conrad Clinge, per esempio, distingue tra i balli onesti, lodati dalla Scrittura, e quelli disonesti 
e lussuriosi, che porterebbero alla morte della creatura da concepire24. 
Questa connessione non è da intendere unicamente come una funzione sociale, ma era 
dovuta al carattere olistico della tradizione medica del tempo. Come si vedrà meglio più avanti, 
lo squilibrio emotivo che spingeva gli uomini a peccare era visto come un male fisico: il corpo 
umano era visto come un «recipiente permeabile» (leaky vessel) dove i quattro fluidi umorali 
veicolanti le passioni umane erano costantemente posti sotto assedio dagli agenti esterni25. La 
visione olistica del corpo tramandata dalla medicina spingeva gli intellettuali a pensare che 
ogni danno morale influisse fisicamente anche sul corpo delle vittime. 
 
 
2.1 Contaminazioni morali 
 
 
22 Douglas 20112, pp. 205-
 corteggiamento delle donne sposate era abbondantemente diffuso tra gli scapoli. 
23 Per il «devesi guardar anco di non montar 
scale troppo erte et lunghe, di ballare et sal are, né far essercitio troppo faticoso, non si cinga strettamente per parer più vaga 
e bella, perché è gran pericolo per la gravida et la creatura». Rosaccio 1602, p. 18. 
24 Arcangeli 2000a, p. 131, n. 46. Anche Martin de Azpilcueta, nel suo manuale per confessori Enchiridion, 
come conseguenza del ballo, discutendo le eventuali responsabilità di un chierico che balla «in maniera lecita e onesta» con 
una donna, alla quale successivamente capita di abortire. Cfr. Arcangeli 2000a, p. 119. Altri esempi in linea con la prospettiva 
indicata da Douglas si ritrovano nella tradizione omiletica contro il ballo: numerosi exempla narrano di ballerini peccatori che 
contraggono la lebbra o diventano folli per punizione divina. Vedi Arcangeli 1994b, pp. 131-132. 
25 Secondo la tradizione medica rinascimentale, infatti, le passioni avevano consistenza materiale: come nota Gail Paster, le 
emozioni erano contenute negli stessi fluidi umorali che le producevano. rpo 
vescovo Edward Reynolds nel Treatise of the Passions and Faculties of the Soule of Man (1640), e ripresa da Gail Kern Paster. 
È noto che in età moderna il controllo delle passioni era una preoccupazione centrale dei moralisti del tempo. Su tutto ciò si 
veda Paster, 2004, pp. 1-1 . 
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Nella storiografia sul rapporto tra morale e danza sono stati finora messi in evidenza 
soprattutto i secolari pregiudizi ecclesiastici verso il ballo; ma a ben vedere a preoccupare i 
religiosi intransigenti era più la socializzazione che aveva luogo nelle folle festive che la pratica 
coreutica in sé26. I moralisti vedevano questi assembramenti come peccaminosi: entro i confini 
della folla le tentazioni del demonio avevano libero sfogo. In queste «congregationes 
illicit ae»27 le persone ricadevano in tutti peccati capitali. Il ballo promiscuo, un opuscolo di 
area trevigiana, senza autore e data, ma riconducibile a un periodo compreso tra la fine del 
fornisce una somma della casistica elaborata per secoli dai 
confessori: la danza pubblica è definita un «seminario infernale di tutte le iniquità et peccati» 
 
in quanto causa, e fomenta in alcuni superbia, e vanagloria: percioché nel ballo molti giovani, e molte 
donzelle, ambiscono di ecceder il compagno in comparirvi pomposamente vestiti; et quello, che è applaudito 
per più leggiadro, e perito nel ballare, si gonfia, si insuperbisce, e si riempie di fumo di vanagloria. In alcuni 
fomenta avaritia, cioè negli hosti, e suonatori, che per occasione del ballo guadagnano. Percioché questi, per 
guadagnar assai, desiderarebbero che si ballasse ogni festa, et ogni giorno, non ostante, che il ballo (in quanto 
promiscuo) sia veramente cosa di sua natura cattiva [...]. In alcuni causa, e fomenta lussuria: pericioché 
alcuni col ballare con quella persona, restan invaghiti di amor lascivo; et se già ne fossero invaghiti, 
maggi
volendo alcuno ballar con quella sua innamorata, che nel medesimo tempo è amata da altro giovine, si viene 
et questioni, con homicidii, e con esterminio delle lor famiglie, 
e resta ubriaco [...]. In alcuni 
il ballo eccita invidia: percioché tal volta tra ballerini nasce disgusto in vedersi superato [o] posposto 
ballerine. In alcuni il ballo causa, e fomenta accidia, overo repugnanza alle opere buone spirituali. Percioché 
e questo poi frequentando, se gli aumenta la detta sua repugnanza alle dette divotioni28. 
 
assembramenti festivi pubblici. 
per la loro avarizia inducono i festanti a compiere una serie di atti peccaminosi legati per la 
maggior parte ai comportamenti rituali festivi. I partecipanti peccavano di vanagloria poiché si 
presentavano al ballo sfoggiando le vesti e gli adornamenti migliori per ssere ammirati dagli 
 
26 Per il dibattito sul ballo in epoca rinascimentale si veda Arcangeli 2000a. 
27 Cit. nel . 74v. 
28 Il ballo promiscuo (s.d.), pp. 27-29. 
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altri. I ballerini, in particolare, gareggiavano per essere riconosciuti dal pubblico come i più 
leggiadri e vivere un breve ed effimero momento di gloria: in ciò si possono ravvisare le 
opinioni espresse sui capi di ballo dal domenicano Vincenzo Maria Ferrini da Garfagnana29. 
Poiché si ballava principalmente per corteggiare, il moralista accusa i partecipanti di peccare 
di lussuria, poiché ballando essi si invaghivano di «amor lascivo». La competizione in vigore 
ciò contribuiva alla nascita delle 
inimicizie. Sebbene il moralista ritrovi le cause di ciò solamente nei tentativi attuati dai 
corteggiatori per aggiudicarsi le danzatrici più carine,  precedenza si è visto che la situazione 
era ben più complessa: liti e risse nascevano perché ogni infrazione al codice comportamentale 
era considerata offensiva e umiliante. Infine, i ballerini peccavano di gola poiché consumavano 
in eccesso cibi e bevande e di accidia, perché pur di partecipare al ballo trascuravano gli 
obblighi devozionali. 
Non deve sfuggire che per il moralista il ballo era «natura veramente cattiva» solamente 
in «quanto promiscuo». È importante sottolineare che questo termine è usato per connotare le 
sole danze pubbliche: si vedrà tra poco che non tutte le pratiche coreutiche erano considerate 
peccaminose. Per il  moralista la causa dei mali derivava dalla promiscuità che caratterizzava 
queste adunanze festive. Conviene soffermarsi sul significato di questo termine affinché non 
sfugga la valenza semantica che esso aveva al tempo. Nel dizionario di Niccolò Tommaseo il 
primo significato attribuitogli è «misto confusamente, indistinto»: sul piano cognitivo, questo 
significato rimanda chiaramente al concetto di contaminazione30. 
 che caratterizzava lo 
sguardo dei moralisti verso il ballo e la folla festiva: per costoro, infatti, il mescolamento 
sociale che si verificava durante le feste pubbliche era percepito come contaminante sul piano 
morale e i peccati si trasmettevano, al pari dei germi, attraverso i cinque sensi. Fin dal 
Medioevo i confessionali delineano i sensi come veicoli di peccato: i «sentimenti del corpo, 
cioè lo aldire, vedere, gustare, odorare e toccare» andavano governati e protetti dalle ocasioni 
di contagio31. Quale luogo poteva risultare più pericoloso dei festeggiamenti che riunivano 
 
29 Si veda supra, pp. 115-116. 
30 Appare significativo anche inserito da Tommaseo: «Intendo stamattina la peste da lunedì in qua essere rinforzata; 
e questo credo che sia per la commistione promiscua della gente questi dì del carnovale». Cfr. Tommaseo-Bellini, ad vocem. 
Il collegamento tra folla festiva e peste sarà approfondito più avanti. Per Mary Douglas la mente umana ritiene pericolosi o 
contaminanti tutti gli elementi che non rientrano chiaramente nelle categorie culturali usate dal cervello per classificare le 
informazioni ricevute dagli stimoli sensoriali: «il comportamento che noi seguiamo riguardo alla contaminazione si fonda su 
una reazione negativa verso ogni oggetto o idea che può confondere o contraddire le classificazioni a cui siamo legati». 
Douglas 20112, p. 78. 
31 Cit. nel volgarizzamento del confessionale di Foresti 1520, non cartulato. Lo studio dei sensi recentemente ha stimolato 
numerose riflessioni in ambito storiografico: per lo status quaestionis e una prima bibliografia si veda De Boer-Göttler 2012, 
pp. 1-13 e De Boer 2013, pp. 259-260. 
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innumerevoli persone, in cui ogni senso era posto sotto assedio dai continui scambi 
interazionali e dal sempre presente sottofondo musicale? Ciò che più preoccupava erano le 
cosiddette « », occhi e orecchie, colpite indipendentemente dalla volontà 
delle vittime. Nella predica De observatione festorum Bernardino da Feltre ammonisce 
 
 
Qualiter ergo refrenabis provocata ab intus, ab innata concupiscentia, et ab extra a vagis aspectibus, a balli, 
a canti e tocamenti? Contra tua volu
audiunt sonos et cantilenas et verba lasciva, et in hiis delectantur. Qualiter recedes illesus, dove tante 
arthelarie te son scrochate adosso? 
 
Anche se non si va al ballo con intenzioni malevole, rimanere contagi ti è inevitabile: 
 
O che non li va ad hunc finem!  Ben sa. Nec cultellus habet malam intentionem, nec spata, et pur te taia. 
Nec lapis, et pur te rompe el capo. Nec venenum, et pur, si comedis, etiam per errorem, el te tossica. Tu cis 
pericula que sunt in choreis, et pur vadis! 
  
Assistere al ballo è come parteciparvi: 
 
O, non ballo, dicit ille, sto a vedere  Non ne intellexisti? Et videntes tenent manum in sanguine. Uno tien, 
t.  O, videndo, non mi contamino!  
credo, salvo se non fusti de pietra o azale, tamen tu etc. Tu authorizas videndo et stando. [...] Non gli stare, 
quia cohoperas aliorum malo32. 
 
tiva erano considerati veicoli del peccato. I 
predicatori osservavano ereinterpretavano in chiave demoniaca ogni fase del rigido rituale di 
corteggiamento messo in atto durante il ballo. I gesti che le persone compivano e le vesti che 
indossavano per mettrsi in mostra inducevano gli astanti a un amore sfrenato («rabiosus»), 
lascivo e libidinoso, del quale a loro volta erano vittime: 
 
Cum vir vel foemina se exponit choreis maxime frequentando, adeo in eis nascitur quidam rabiosus amor et 
libidinosus, vel l 33. 
 
 
32 Tutte le citt. Bernardino da Feltre, vol. III, 1964, a pp. 283- 4. 
33  
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Occhiate, toccamenti e scambi di parole attuati durante le varie fasi del corteggiamento sono 
rappresentati nella tradizione omiletica come armi del demonio34. Le occhiate scambiate tra 
uomini e donne nella prima fase del corteggiamento sono simboleggiate dalle armi da tiro: 
«incipit la sua scharamuza cum archibusi, balestre, passavolanti, springarde». Quando due 
«bombarda grossa», ovv
diventava fissa e penetrante: « t se quella cervelina gli risponde, colui tra cum bombarda grossa 
uno sguardo affocato de carnalità et luxuria». Si proseguiva dunque con le armi bianche da 
media distanza, che simboleggiano lo scambio di parole t a i due amanti: «poi, cum menar le 
spate a presso: verbis lascivis et provocatorijs». In seguito i due arrivavano al contatto fisico, 
rappresentato dalle armi bianche corte («tandem a li pugnali: al tocar de mane»), e si 
scambiavano atti di riverenza: «falsis promissionibus, donis et munusculis, tanto che tu la tiri 
a consentire»35. 
La donna era il mezzo attraverso il quale agivano le armi del demonio36. Le «feminae 
lissatae» di Roberto da Lecce c attraverso tre mezzi 
sensoriali: «visu, loquella, et tactu»37. Bernardino da Feltre paragonava le donne al ballo alla 
paglia unta che aspetta di essere accesa dal fuoco maschile. Il belletto usato dalle donne per 
prese metafora che richiama 
 
 
Et non sufficit quod mulier pulcra sit sicut palea, et juvenis sicut ignis. Tamen, ut ignis mag et melius 
accendatur, palea ungitur oleo, scilicet ornatu vestium, cum cerudelli, belletti, pater noster ad collum; de 
oleo ut melius comburaris. Unguntur odoribus ut magis accendant ignem. Noli ire prope, chè brusarai!38 
 
Era diffuso il pregiudizio ch  per incantare le 
proprie vittime: è famoso il caso di Laura Malipiero, accusata di strigarie dal marito Francesco 
Bonomin. Nella denuncia, Bonomin afferma di aver conosciuto la moglie al ballo: non appena, 
durante la fase rituale del tuor su, egli tocca la donna, rimane stregato. 
 
La prima volta che la conobbi fu al ballo a Santo Apostolo, dove essa Tarsia era mascherata da diavolo, la 
tolsi suso et mi sentei subito legato da qualche malia, et ho continuato così sintanto che son andato alla 
 
34 Si veda Arcangeli 2000a, pp. 232-233. 
35 Bernardino da Feltre 1964, vol. III, pp. 281-282. 
36 Sin dalla predicazione duecentesca di area francese, la figura femminile è al centro delle invettive dei moralisti, poiché 
considerata strumento del diavolo e veicolo di peccato. Arcangeli 2000a, pp. 69-77. 
37 Roberto da Lecce 1983, p. 101. 
38 Bernardino da Feltre 1964, vol. III, p. 282. 
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sudetta casa di Loretto, ove giettai fuori dal stomaco una cosa negra, qual vedo fosse il letto delle strigarie 
il mese di agosto passato39. 
 
La denuncia presenta elementi tratti dagli stereotipi moralizzanti: la donna si presenta vestita 
da diavolo, un chiaro rimando al suo ruolo di veicolo delle azioni del maligno; il contagio 
avviene tramite il tatto, nel momento culmine del corteggiamento condannato dai predicatori; 
la contaminazione sul piano morale si manifesta fisicamente, una «cos  negra» che intacca lo 
stomaco ed è in seguito espulsa. 
Bonomin probabilmente sceglie le sue parole con attenzione per fare leva sulle credenze 
orazione da parte 
delle vittime di oggetti di varia natura40.  aveva 
ripercussioni fisiche: i moralisti credevano che essa si annidasse nelle persone e, come il germe 
nterno e la facesse ricadere nel peccato alla prima 
occasione buona. Così il predicatore Cherubino consiglia agli uomini di non permettere con 
facilità alle donne della famiglia di andare alle feste e ai balli poiché «non tornerano a casa 
senza qualche ferita de alcuna cossa o udita, o veduta, o tocata. La quale poy in casa rumina e 
sel ge acade el destro la mette ad executione»41
casa la moglie per andare al ballo torna infettato dal malumore, che scarica sulla famiglia 
spesso con violenza42. 
 
 
2.2 Contaminazioni fisiche 
 
Gli spazi che occupavano gli assembramenti festivi non cambiavano solo la propria 
funzione, trasformandosi da vie di passaggio a luoghi votati alla socialità43: agli occhi dei 
medici, a causa della presenza della folla, t li spazi apparivano come contagiosi. La tradizione 
 
39 Malipiero Laura, sottofasc. Presentatus die 22 januarii 1630, c. 1r. Ringrazio Teresa 
Bernardi per avermi segnalato la fonte. La denuncia era probabilmente strumentale a ottenere il divorzio. Sul caso di Tarsia si 
veda Bernardi 2017, pp. 47-48 e, più diffusamente, Romano 1996. 
40 Uczkalo 2015. 
41 Cit. in Arcangeli 2000a, p. 100. 
42 «Cum ballarinus, revertitur domum, saepe est turbatus, irascitur cum uxore, vel matre vel sororibus pro quocunque minimo 
quod accidit, quod sibi non placeat, blasphemat, et post verba saepe venit ad verbera, et sic tota familia turbatur». Così 
Bernardino de Busti 1607, p. 843. Si veda anche Arcangeli 2000a, p. 102. 
43 Si veda supra, pp. 36-41. 
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semimpermeabile dove circolavano quattro umori: il sangue, la fl mma, la bile gialla o collera, 
la bile nera o melancolia. I fluidi umorali svolgevano due importanti funzioni: quella di nutrire 
il corpo  il cibo, dopo essere stato ingerito e trasformato dallo stomaco, passava nel fegato per 
essere cotto negli umori, che a loro volta distribuivano i utrienti  e quella di regolare il 
su quattro qualità caldo, freddo, umido, secco  
Il suo equilibrio, insieme a quello dei quattro umori, era responsabile delle disposizioni 
fisiologiche e psicologiche. degli agenti esterni: 
ite 
il tatto. 
era perciò in continuo mutamento. Lo squilibrio del temperamento e degli umori determinava 
lo stato di infermità fisica o psicologica: per far tornare alla salute il malato, il medico doveva 
riequilibrarne gli umori e, in tal modo, il temperamento44.  
esterni: essi insidiavano i sensi tanto quanto gli stimoli sensoriali paventati dai moralisti. Gli 
salute. Il medico inglese Edmund Hollings sconsigliava apertamente agli intellettuali di 
partecipare ai balli pubblici, poiché ballare aveva effetti benefici o malefici a seconda del luogo 
in cui si praticava: 
 
se si tiene in un luogo verde, ombroso e lontano dalla folla, [il ballo] presenta i suoi vantaggi, e non 
evitarlo in ogni caso, sia perché richiede troppo sforzo, che in nessun esercizio deve essere presente; sia 
perché la polvere sollevata dai piedi e dai lunghi abiti non di rado produce un danno notevole a polmoni, 
gola e occhi sia perché lo schiamazzo della gente che balla stordisce alquanto le orecchie; sia infine perché, 
girando rapidamente, gli spiriti animali vengono scossi in modo violento, e più di una volta accade che 
trascinino in un vortice fino alla vertigine. Tutti questi inconvenienti, e parecchi altri che ne derivano, 
dovrebbero a buon merito scoraggiare gli intellettuali dal partecipare a balli pubblici45. 
 
 
44 Siraisi 1990, pp. 78-114; Paster 1993, pp. 1-11 e 2004, pp. 1-24. 
45 Cit. in Arcangeli 2000a, p. 278. Il libello è del 1602; la traduzione del brano è di Arcangeli. Gli «spiriti animali» di cui parla 





Oltre a nuocere agli intellettuali, la folla festiva creava un ambiente adatto alla diffusione 
delle epidemie di peste. Si credeva che la peste traesse origine da «atomi velenosi»46 emanati 
dalla materia in putrefazione, dalla sporcizia o dagli individui infetti: nei mesi caldi e umidi, 
 
essere trasmessi anche per contatto: essi avevano una consistenza vischiosa e si attaccavano a 
cose, animali e uomini nello stesso modo in cui gli odori cattivi impregnavano tessuti e altri 
materiali. Gli spazi dove si accumulavano immondizie e sporcizia dovevano essere mondati e 
arieggiati per eliminare il fetore e arginare la diffusione del morbo: così, numerosi 
provvedimenti presi dagli uffici di sanità colpivano particolarmente i poveri e i marginali che 
vivevano in ambienti insalubri e dormivano su lordi pagliericci47. 
La trattatistica medica consigliava di proibire gli assembramenti nei periodi in cui il morbo 
si manifestava: lo stretto contatto in cui versavano 
« » 
trasmissione. Nel Trattato di peste et febri pestilenti (1586) Francesco Alessandri, tra i vari 
Avertimenti utili a ostacolare la diffusione del contagio, raccomand di vietare «ogni adunanza 
di persone non necessaria»
quali cinque si verificavano in ambito festivo: «schole, studii, mercati, balli, banchetti e molto 
star serrati nelle chiese»48. 
Ma le folle che si creavano attorno alle attività ludiche festive erano doppiamente colpevoli 
della diffusione del morbo. Era infatti generalmente accettato  nche dalla trattatistica medica 
 che la peste fosse una 
al ballo o ad altre pratiche ludiche49. Così la folla festiva, oltre a essere veicolo del morbo, ne 
era anche la prima cagione. 
 
 




47 Su questo e gli altri aspetti della diffusione del morbo pestilenziale e dei provvedimenti presi dalle autorità per arginarla cf . 
Cipolla 2012, pp. 19-32, e 1989, pp. 11-39. 
48 Alessandri 1586, c. 30v. Il termine schole poteva indicare sia le istituzioni educative, sia a «un gruppo di persone accomunate 
». GDLI, ad vocem. Nel contesto veneziano per schole si intendevano le 
confraternite, le quali si riunivano sempre in giorni festivi. 
49 Il tema è toccato in numerose ricerche di storia sociale del gioco: si veda Ortalli 1993 e 2012, Rizzi 1995 e i numerosi 
contributi apparsi negli anni nella rivista Ludica. Questo aspetto sarà ripreso anche più tardi, pp. 236-237. 
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I moralisti non condannavano ogni forma di ballo: le summae peccatorum rinascimentali 
prevedevano sette circostanze nel rispetto delle quali era lecito ballare. La prima forniva le 
indicazioni temporali: si poteva ballare nei giorni non festivi, o comunque lontano dagli uffici 
liturgici; bisognava farlo di giorno e non di notte, e dopo aver mangiato. La seconda condizione 
imponeva che a ballare fossero le persone adatte: era generalmente proibito ai religiosi, ma 
anche questi ultimi potevano danzare se lo facevano sporadicamente, in modo non 
sconveniente, in luogo appartato e rispettando la divisione tra i due sessi; alcuni imponevano 
agli ecclesiastici anche il divieto di ballare con persone disoneste. La terza condizione era il 
modo onesto: gesticulationes lascive, canzoni volgari, abbigliamenti indecorosi erano vietati; 
anche i gesti di corteggiamento troppo esuberanti, come scoprire il seno o mettere in risalto il 
membro virile indossando vesti indecenti  un riferimento alla braghetta  non erano ammessi 
nei balli onesti. La quarta condizione era la retta intenzione: era ammesso esprimere la propria 
letizia ballando, ma non danzare allo scopo di sedurre. La quinta condizione identificava il 
luogo adatto: i moralisti vietavano il ballo negli spazi dedicati alla preghiera e in generale in 
tutti i luoghi sacri, come chiese e cimiteri. La sesta condizione era la r ritas: ballare era 
concesso, ma con moderazione e in modo che non diventasse una consuetudine. La settima e 
ultima condizione era la fermezza (stabilitas): il danzatore o la danzatrice dovevano 
riconoscere le occasioni i  cui si rischiava di ricadere nel peccato e saper abbandonare il ballo 
in quei momenti50. 
Ogni circostanza indicata dai moralisti si poneva in aperto contrasto sia con le pratiche 
della folla promiscua. Le 
persone si recavano generalmente alle feste pubbliche per corteggiare  nel farlo non badavano 
di certo alla distinzione tra i giorni festivi e lavorativi: si è visto che per avere successo 
dovevano mostrarsi al meglio di sé ed esagerare le proprie virtù virili o femminili51. 
impossibili gli atti di corteggiamento, metteva ordine al mescolamento di genere che si 
verificava nella folla promiscua. Molta gente preferiva danzare piuttosto che assistere agli 
da ballo. 
 
50 Poiché i compilatori delle maggiori summae spesso non concordavano su tutto, si ripropone qui una sintesi delle tendenze 
-97. Le summae analizzate da Arcangeli sono 
Angelica di Angelo da Chivasso, la Rossella di Battista Trovamala, la Sylvestrina di Silvestro Mazzolini e la Tabiena di 
Giovanni Cagnazzo. Tutti questi autori si rifacevano alla Pisanella di Bartolomeo da San Concordio, summa diffusa in tutto 
Supplementum di Nicolò da Osimo. 
51 Si veda la ricostruzione dei comportamenti di corteggiamento tenuti al ballo al cap. III. 
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Durante i balli degli aristocratici, invece, era più semplice rispettare queste circostanze: è 
vero che anche in quelle occasioni gli uomini e le donne danzavano insieme, ma lo facevano  
almeno idealmente evitando le gesticulationes lascive e i modi sregolati, come imponeva la 
trattatistica sul ballo di corte. Inoltre, per quanto la folla festiva tendesse a invadere i palazzi 
signorili nei momenti in cui era organizzata una festa, nulla vietava agli organizzatori di 
limitare gli accessi e di escludere color  che non erano benvoluti, come le persone disoneste o 
i membri di famiglie nemiche. Tentativi in questo senso erano supportati dalle autorità con 
52. 
Alcune circostanze stabilite dai moralisti erano supportate dai precetti medici: ancora una 
volta le prescrizioni per conservare la salute del corpo rispecchiano le proibizioni di ordine 
rinascimentali consideravano la pratica del ballo utile a preservare la salute e aumentare la 
categorie dei non- aturali di tradizione galenica53. Non tutti i tipi di ballo, però, erano benefici: 
quello violento e irregolare, tipico dei contadini e del popolo, scombussolava i corpi di coloro 
che lo praticavano. Per essere salutare, il ballo doveva rispettare determinate condizioni: essere 
praticato in un luogo appartato e salubre, 
caldo  Edmund Hollings consiglia agli intellettuali di ballare «in un luogo verde, ombroso e 
lontano dalla folla» ; si doveva ballare in modo misurato, con moderazione e senza che lo 
sforzo diventasse e
54. 
Il ballo era indicato anche come cura, anche se questa funzione è sostenuta da meno 
trattatisti rispetto a quella profilattica appena vista. In tali casi il ballo era sempre associato al 
potere curativo della musica, che si vedrà tra poco. Secondo Robert Burton danzare 
Più tardi, 
ballo alle persone affette da itterizia, febbri malariche, amenorrea e le affezioni 
melanconiche55. 
 
52 Per esempio, il 9 marzo 1532 il Consiglio di dieci prese provvedimenti contro coloro che si intrufolavano alle feste senza 
essere invitati: si veda il prossimo capitolo, pp. 218- 9. Per Caroso, si veda il cap. III.
53 I sei non- ia 
enti 
(processi ciclici di evacuazione e di purificazione fisici e mentali), il sonno e la veglia, il controllo delle passioni. Cfr. Siraisi 
1990, p. 101. 
54 Sulle applicazioni mediche della danza, si veda Arcangeli 2000a, pp. 265-283, e 2000b, pp. 3-23. 
55 Cfr. su questo Arcangeli 2000a, pp. 284-287 e 2000b, pp. 23-25. Non si dimentica qui che il ballo rientrava anche nella 
tradizionale cura dei tarantolati: ma in tal caso il ballo più che avere virtù benefiche, era effetto della musica suonata. 
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Così il ballo misurato praticato privatamente diviene il contrario del ballo sfrenato 
commentatori: per Giacomo Morello, canonico della cattedrale di Padova, coloro che 




4. «Musica gubernatrix affectuum»: musica, emozioni e comportamento 
 
Tra i molti pericoli che minaccivano i sensi di chi si recava nella folla festiva pubblica, 
uno dei più temuti proveniva dai suoni e dalla musica eseguita in quelle occasioni. Tra tutti i 
era quello più esposto al rischio di contagio, poiché ciò che si udiva era 
praticamente incontrollabile, a meno che non si sopprimesse radicalmente la fonte sonora57. 
Nella concezione medica del tempo, il suono aveva caratteristiche fisiche e si muoveva insieme 
 era stato creato a forma di 
«lumacai», di chiocciola, per due ragioni. La prima era che questa forma permetteva di 
raccogliere « »: « » così raccolta riempiva il timpano  «osso 
poroso e secco» chio  
«senso commune» «a guisa di 
mantice»
comune dai suoni forti e dagli strepiti: in caso contrario la creatura sarebbe diventata sorda58. 
Il «senso commune» 
cinque sensi esterni. dito una via di 
agli altri sensi59. I moralisti ritenevano impossibile non rimanere contagiati dal suono prodotto 
 
56 Arcangeli 2000a, p. 115. 
57 Per esempio nelle chiese la comunicazione visiva tra uomini e donne poteva essere interrotta con la costruzione delle pareti 
divisorie al centro della navata, quella tattile disponendo i due generi ai lati opposti di questi divisori. Come si vedrà nel 
prossimo capitolo, la soppressione delle fonti sonore era un provvedimento adottato dalle autorità secolari quando vietavano 
la festa. Cfr. più avanti, pp. 223-224. 
58 Rosaccio 1602, p. 44. 
59  sensi (prima udito e tatto, dal Cinquecento la vista) proviene da Abel 
Rey, ed è adottata da Febvre nel suo  e da Ginzburg 1986, p. 152. Ficino assegnava poteri magici 
maggiori alle melodie e alle parole rispetto alle immagini: su questo e sulla gerarchia dei due sensi cfr. Tomlinson 1993, pp.
101-144. 
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durante le feste: il predicatore duecentesco Guillaume Peyraut riserva uno spazio di riguardo 
alle parole cantate nella lista di peccati inseriti nella sua Summa de vitiis e le definisce «sagitta 
diaboli inevitabilis»60. 
o erano investiti di particolari poteri: nella cosmologia pitagorica, i 
pianeti e il mondo ultraterreno risuonavano armonicamente secondo precise misure e 
proporzioni; le stesse misure erano presenti nel corpo umano e potevano essere riprodotte 
musicalmente attraverso gli strumenti o il canto61. La tradizione antica passò al Medioevo 
attraverso il De institutione musica di Boezio, trattato che rimarrà il punto di riferimento della 
teoria musicale anche nei secoli seguenti. Seguendo la concezione pitagorica, Boezio divide la 
musica in tre differenti tipologie: la musica mundana, che andava al di là di ogni percezione 
a essa si doveva la regolata successione delle stagioni e il proporzionato mescolarsi dei quattro 
elementi che costituivano la materia terrestre; la musica humana, che era la musica del 
microcosmo psico-fisico umano non poteva essere percepita, e consisteva in 
proporzioni numeriche sottintes
musica instrumentalis
suoni sensibili, prodotti da strumenti musicali o dalla voce62. 
Gli effetti della musica erano innumerevoli. Il teorico e compositore fiammingo Johannes 
Tinctoris (1435-1511), attivo dal 1472 al 1490 a Napoli, elenca venti virtù della musica nel 
trattato Complexus effectuum musices, scritto intorno al 1472. Inutile elencarle tutte: tra i molti 
effetti che aveva, la musica dilettava Dio e ornava le lodi a lui indirizzate, aumentava il gaudio 
dei beati, dissipava la tristezza (Musica tristitiam depellere), ammorbidiva gli animi crudeli 
(Musica duritiam cordis resolvit), allontanava il maligno (Musica diabolum fugat), eccitava le 
menti (Musica extasim causat), moderava le persone animate da cattivi intenti (Musica 
voluntatem malam revocat), dilettava le persone (Musica homines laetificat), incitava gli 
uomini alla battaglia (Musica animos ad praelium incitat), aiu
persona (Musica amorem allicit), allietava i banchetti (Musica iocunditatem convivii 
augmentat). Oltre che sullo spirito, la musica agiva anche sul corpo delle persone: essa infatti 
 
60 Arcangeli 2000a, p. 76. 
61 Sulla corrispondenza tra le misure armoniche universali e quelle del corpo umano si veda Van Orden 2005, pp. 54-62. 
62 Pirrotta 1985, pp. 463-464. 
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curava le malattie (Musica aegrotos sanat) e aiutava a sopportare le fatiche del lavoro (Musica 
labores temperat)63. 
La musica agiva nel bene e nel male: le virtù elencate da Tinctoris sono c ntrobilanciate 
da molti effetti negativi. La musica poteva indurre le persone a peccare, suscitare l  lascivia, 
istigare alla furia, rendere pazzi, distogliere dagli obblighi devozionali. Il suo potere era 
pericoloso e difficilmente controllabile: un uso smodato depravav  le menti e corrompeva 
moralmente coloro che suonavano e che ascoltav no. Secondo Giuseppe Zarlino le persone 
che si dedicavano interamente alla musica, tralasciando lo studio delle altre scienze, 
rischiavano di corrompere il proprio spirito, 
, et rende gli animi molli et effeminati». 
Gli a
secondo «gli animi non divenissero oltra modo feroci, crudeli et inhumani». La musica poteva 
dunque avere anche effetti negativi, e in particolar modo nella gioventù: essa poteva pervertire 
. 
 
Coloro i quali nella gioventù loro, lasciati i studii delle cose di maggiore importanza, si sono dati solamente 
sonando la lira et il leuto, et cantando can
costume.64 
 
Alcuni umanisti rinascimentali spiegavano gli effetti della musica accostando i modi 
musicali degli antichi  dorico, frigio, lidio e misolidio  alla teoria umorale. Il matematico e 
teorico musicale spagnolo Bartolomeo Ramos de Pareja (1440-1522), per esempio, nel trattato 
Musica Practica, stampato a Bologna nel 1482, riprende la suddivisione boeziana, e stabilisce 
le connessioni esistenti tra le tre tipologie di musica. I tre ambiti  umano, mondano e 
strumentale  sono rappresentati rispettivamente dagli umori, dalle sfere celesti e dai modi 
musicali. Ramos stabilisce la connessione tra questi tre ambiti: egli afferma che la musica 
instrumentalis aveva conformità e similitudine con la musica humana, poiché i modi musicali 
influivano su , aumentandoli o diminuendoli («cum humana 
quidem hoc modos nam quatuor illi modi quatuor complexiones hominis movent»). Secondo 
Ramos, il modo dorico dominava la flemma, il frigio agiva sulla bile gialla, il lidio regolava 
 
63 Per il trattato si veda il TML curato dalla School of Music de . 
64 Per le citazioni si veda Zarlino 2011, pp. 32-33. 
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il misolidio più lento e tranquillo, influenzava labile nera. Ognuno 
dei quattro modi plagali (Hypodorico, Hypofrigio, Hypolidio e Hypomesolidio) derivati dai 
modi autentici agiva sugli stessi fluidi umorali ma in modo opposto. Ramos procede in seguito 
a connettere i quattro modi alle sfere celesti che secondo gli astrologi influivano sul mondo 
sublunare: i quattro elementi, gli umori, i caratteri morali, i colori, le stagioni, ecc.65 
dunque una musica ben modulata aveva la capacità di muovere negli ascoltatori diverse 
passioni. Di più: secondo il sapere medico del tempo, gli stati psicologici e fisiologici erano 
strettamente connessi: 
quattro qualità del 
certi stati emotivi, induceva gli ascoltatori ad agire in determinati modi: a peccare o a divenire 
più devota; a infuriarsi o a calmarsi. La tabella sottostante riassume le connessi i stabilite da 
emotivo/comportamentale66. 
 
Modo musicale Azione sui fluidi umorali Emozione/comportamento 
Hypodorico Aumenta flemma tristezza, lentezza 
Hypofrigio Diminuisce bile gialla adulazione, loquacità, oscenità 
Hypolidio Diminuisce sangue devozione, contrizione 
Hypomisolidio Diminuisce bile nera dolcezza, irritabilità, tetraggine 
Dorico Diminuisce flemma incitamento a qualunque effetto 
Frigio Aumenta bile gialla austerità, ira 
Lidio Aumenta sangue piacevolezza, gioia, modestia 
Misolidio Aumenta bile nera piacere, lascivia, comportamenti 
giovanili 
 
I modi armonici non erano le uniche componenti musicali a interagire con organi e fluidi 
stimolando moti e passioni. In modo simile a Ramos, Nicolas Bergier, nel trattato De la 
musique speculative (ca. 1608), crea un sistema di correlazioni tra i ritmi musicali  spondaico, 
pirrico, dattilo, ecc.  e le rispettive risposte corporee emotive e comportamentali. I modi 
ritmici influenzano le passioni al pari di quelli armonici: Bergier, suonando il proprio flauto un 
 
65 Ramos rappresenta un caso raro: se si eccettua Quintiliano, De musica, i testi antichi sulle sfere celesti non inserivano la 
musica. Egli sembra basarsi sulla tradizione araba con cui probabilmente venne a contatto in Spagna. Astrologia, medicina e 
musica erano strettamente connesse nelle terapie musicali. Per tutti questi aspetti cfr. Tomlinson 1993, pp. 78-84. 
66 Riprendo parte della tabella inserita in Tomlinson 1993, pp. 80-81. 
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ritmo spondaico, afferma di essere riuscito a calmare un uomo ebbro che avanzava furioso 
mulinando la propria spada. Al contrario, il ritmo pirrico era utilizzato in battaglia, perché 
rendeva gli uomini belligeranti e stimolava la rabbia67. 
Il ritmo agiva per somiglianza con il battito del cuore  sede, secondo la medicina galenica, 
di tutte le passioni umane  e il pulsare del sangue nelle arterie. Per tale motivo la musica 
ritmica che accompagnava le danze attir va i passanti senza lasciare scampo: per Cartesio il 
ritmo colpiva e agitava gli spiriti animali che spingevano gli uomini al movimento. Ogni battito 
esercitarlo. Secondo il filosofo francese, la danza poteva dunque essere considerata una mera 
risposta fisica agli stimoli ritmici della musica68. 
 
 
4.1 Contaminazioni musicali 
 
La doppia natura degli effetti della musica preoccupava sia i moralisti che i medici. La 
appartenenti alla tradizione profana, stimolava le invettive dei più intransigenti. Cornelio 
Agrippa notava che:  
 
vengono tramezzate con gli organi delle più dishoneste canzoni; et gli uffici divini coi sa ri preghi 




67 Il trattato di Bergier è manoscritto; è stato analizzato da Van Orden 2005, pp. 84-86. 
68 Per questa lettura del trattato di Cartesio Compendium musicae (1618) si veda Van Orden 2005, pp. 86-88. Per la sua 
essere indagato almeno in altre due tradizioni culturali, che sempre intrecciano le 
proprie strade con lo sguardo medico e morale: il punto di vista dei teorici rinascimentali come Giuseppe Zarlino, Vincenzo 
Galileo, Mei, Bardi o Bottegari dedicarono pagine mportanti agli effetti della musica  discussione che divenne dibattito con 
 e quello degli studiosi di magia naturale, in particolare Marsilio 
Ficino, che aveva una peculiare visione di come gli effetti della musica agissero anche in campo medico, ma il discorso 
0. Per il Rinascimento, gli studi sono fioriti in particolare sulla 
figura di Marsilio Ficino: si vedano Walker 2002 e Tomlinson 1993. Per uno studio sulla musica e la società inglese in epoca 
moderna, contenente numerose pagine dedicate ai poteri della musica, si veda Marsh 2010. 
69 Agrippa 1549, p. 32. 
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Come si nota le invettive non sono rivolte generalmente agli elementi profani che 
contaminavano la musica sacra. Agrippa parla di «dishoneste canzoni» 
di musici più attenti a dimostrare la propria abilità che a comunicare la parola del Signore: per 
la loro vanità, questi ultimi oscuravano con mille suoni le parole liturgiche, inducendo le 
persone riunite in chiesa alla «dishonestissima lascivia» piuttosto che alla devozione. Questi 
suoni agivano « ». 
moralizzante che apre il Cinquecento farà della lascivia uno dei temi centrali su cui imperniare 
la propria lotta contro il malcostume. Censori e riformatori ecclesiastici combatterono la 
lascivia in diversi campi culturali: basti qui ricordare il Discorso intorno alle im agini sacre 
e profane (1582), nel quale Gabriele Paleotti indicava le linee da tenere per la composizione di 
immagini monde da influenze lascivie e la censura letteraria dei testi lascivi70. 
Gli studiosi che hanno affrontato il tema in ambito 
sui testi che la musica accompagnava, come se le preoccupazioni dei moralisti riguardassero 
unicamente le parole che veicolavano significati lascivi71. Ma a ben vedere  di 
Agrippa colpisce ben altro: secondo il religioso sono i suoni che rendono inintellegibili le 
parole a istigare gli ascoltatori alla lascivia, non i testi che accompagnano  
se risultavano incomprensibili non potevano ovviamente istigare le passioni che i moralisti 
ritengono illecite. Pertanto il problema sembra essere stato affrontato in una prospettiva 
limitata, e i moralisti dovevano essere preoccupati tanto dei testi quanto delle melodie. A 
suffragio di questa ipotesi si ricorda che erano i modi musicali stessi ad agire sugli umori delle 
persone indipendentemente dalle parole che accompagnavano; di più: come si vedrà nel 
prossimo capitolo, i decreti che colpivano gli elementi profani della musica sacra si riferivano 
sempre sia i canti e che i suoni.  
Poiché la musica giva su una delle categorie dei sei fattori non-naturali, le passioni, l suo 
ascolto aveva, secondo i medici, effetti materiali sulla salute del corpo: essa curava o faceva 
 
70 a 
letteraria esiste una vasta bibliografia: per un orientamento iniziale si veda DSI, d vocem, e per una nuova prospettiva il 
recente studio di Fragnito 2019. 
71 Tale impostazione è adottata recentemente da Manuel Bertolini nel contributo dedicato alla Musica nel Dizionario Storico 
ad vocem. Un altro esempio di questo approccio è fornito dagli studiosi che si sono occupati 
degli aspetti magico-
parole piuttosto che alla musica deriva dal classico studio di Walker 2002 ed è stata successivamente accolta da molti. Ma 
Tomlinson ha notato che, a supporto di tale argomentazione, Walker non cita i testi di Ficino: «the overwhelming acceptance 
ave 
said, Walker did n
windows on Renaissance mentalities, the a priori imposition on sixteenth-c ury perceptions of more modern ways of 
thought». ione, si veda Tomlinson 1993, pp. 101-105. Cit. a p. 105. 
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ammalare. La musica era usata da secoli n ambito medico per la cura di vari tipi di infermità. 
Tacuina 
sanitatis, trattati che riproducevano una versione ridotta e miniata del trattato arabo Taqwim 
al-Sihhai, Tacuina sanitatis 
consistevano in una serie di tavole sinottiche che suggerivano al lettore una varietà di scelte 
dietetiche e igieniche per preservare la salute e curare alcuni mali. Tra le va ie attività segnalate, 
vi era la pratica del canto corale come esercizio per liberare il corpo dalle malattie, con annessa 
al vizio72. Alla serie dei Tacuina sanitatis si ascrive anche il trattato del medico Elluchasem 
Elimithar, stampato a Strasburgo nel 1531. Secondo quanto è prescritto nel canone 
trentaduesimo De musicae usu et operatione, i suoni prodotti dagli strumenti musicali «sunt 
iuvativa ad conservandam sanitatem et restituendam amissam». Per questo motivo, i medici la 
potevano usare per curare i mali fisici. Secondo Elimithar, gli effetti della musica erano utili 
ortano pesi 
quali cantano affinché le proprie bestie sopportino meglio il peso della soma. Elimithar 
sottolineava anche che, per avere effetto curativo, la musica cantata doveva essere eseguita in 
accordo con gli strumenti musicali, e in particolare adattata al suono del flauto, oltre a rispettare 
le misure dei toni e dei ritmi73. 
Quando invece non rispettava misure e proporzioni, la musica perdeva il proprio potere 
curativo e risultava dannoso. Nel trattato Nueva filosofia de la naturaleza del hombre, dato alle 
stampe nel 1587 a Madrid, di Oliva Sabuco (1562-
ripercuotevano su tutto il corpo. Nel capitolo 38° Del sonido excessivo y repentino: que haze 
daño en su proporcion, Oliva Sabuco afferma che i suoni non misurati e intensi causano danni 
al cervello: tra i vari esempi inseriva anche «oyr cantar mal, oyr leer mal, y oyr a un necio 
importuno» (sentire cantar male, leggere male o ascoltare una sciocchezza). Nel capitolo 39°, 
intitolato De la musica: la qual alegra, y afirma el celebro, y da salud a toda enfermedad 
(rallegra 
il cervello, con effetti benefici sui mali del corpo. Enumerava dunque le sue doti curative: la 
 
72 Arcangeli 2000a, p. 57. 
73 Elimithar 1531, pp. 28-29. 
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essa poteva curare dolori di gotta e sciatica. Se alla musica si aggiugevano fumigazioni 
profumate e «palabras de buena esperança», gli effetti curativi si moltiplicavano: allora si 
affette di «peste» e di mal di occhi, e finalmente «en todas las enfermedades». Secondo Sabuco, 




5. Musici avari e incantatori 
 
Uniche sorgenti della musica, 
stereotipi che rappresentano feste e balli . Anche in 
questo caso le immagini si dividono. Tradizionalmente il musicus, il teorico erudito, è 
considerato superiore al cantor
che distingue, tra i musici pratici, quelli che Garzoni chiama gli «ottimi suonatori di diversi 
instromenti» e «la feccia propriamente del suonare»75. I primi con cori angelici muovono gli 
animi a devozione e allettano le ore di ozio nelle abitazioni degli aristocratici; i secondi 
la loro arte incantano le persone e le fanno agire nel modo a loro più compiacente. 
dei più intransigenti: Agrippa, per esempio,  
 
Et per dire il vero, che cosa è più inutile, più da sprezzare, et più da esser fuggita di questi pifferi, cantori, et 
l garrire di tutti gli uccelli, 
con una certa venenosa dolcezza, a guisa di sirene, con voci, gesti et suoni lascivi ammaliano, et corrompono 
gli animi degli huomini76. 
 
I moralisti valutarono minuziosamente le colpe dei musici nella casistica riportata dai 
confessionali. : i musici, 
consapevoli dei poteri della loro pericolosa arte, erano disposti a spingere gli ascoltatori a 
peccare per la mera brama di guadagno. Ci si interroga dunque sulla liceità del loro mestiere. 
 
74 Sabuco 1588, pp. 64-68. 
75 Garzoni 1996, pp. 700-717. 
76 Agrippa 1549, pp. 29-32. 
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Bernardino da Siena scaglia invettive contro coloro che «se potessero, sbudellarebero Cristo 
per far corde di leuti»77. Più moderato, Bernardino de Busti nel Rosarium sermonum (1498) 
distingue i musici che suonano per i balli da quelli che cantano in chiesa. I primi, il cui mestiere 
è annoverato tra le arti maledette insieme a usurai, meretrici e pirati78, sono considerati 
responsabili dei mali che nascono durante le danze: 
 
Sed videte modicum o sonatores o tibicinae o ballarinae galurinae, o cerveloti dissoluti, quot scandala propter 
choreas eveniunt? Quot homicidia, dissensiones, quaestiones, odia, blasphemiae Dei et sanctorum? O sentina 
malorum, o apotheca peccatorum, o origo iniquitatum, quot ebrietates. [...] O sonatores, vos reddetis 
rationem de omnibus malis ex causa vestra procedentibus. [...] Ducens enim choreas habet super se 
peccatorem, id est, sonatorem, qui est peccator et dux peccatorum, cum sit causa omnium malorum79. 
 
Al contrario, i musici che solennizzano le liturgie, il cui canto induce alla devozione, svolgono 
un mestiere lecito, a patto di non mischiare balatas seu cantiones alle musiche suonate durante 
gli uffici divini:  
 
Musicorum vero exercitium in sonando et cantando de se videtur esse licitum. [...] De cantu autem firmo in 
divinis officiis non est dubium quod a sanctis est inventus [...] ad provocandam devotionem in animos 
auditorum [...] non est reprobandus, quia etiam ex eo devote mentes fructum reportant. [...] Redarguendi 
autem sunt plurimum illi, qui balatas seu cantiones officiis immiscent, vel in ecclesia decantant seu sonant80.
 
Gli strumentisti guadagnano lecitamente anche quando suonano per nozze e convivi signorili 
o intonano canzoni oneste nei luoghi e nei tempi concessi: 
 
Laici etiam extra divina officia pulsantes musica instrumenta, vel in nuptiis in [!] vel in convivis dominorum, 
ut tibias vel alia instrumenta ob recreationem, non videntur debere condemnari, et possunt salarium sui 
laboris recipere. Et similiter cantores dummodo cantent honesta, locis et temporibus debitis observatis, ac 
81. 
 
Tuttavia, il grande potere attribuito alla musica e il fatto che strumentisti e cantori fossero 
una presenza consuetudinaria durante le messe solenni spinse i moralisti a valutare anche i 
peccati che i musici potevano commettere nello svolgimento della loro attività in ambito 
 
77 Bernardino da Siena 1989, (XXXVIII 34-35). 
78 «Reperitur exterior operatio deserviens iniquitati, ut est ars usurariorum, meretricum, pyratarum et huiusmodi de quibus 
inquit David psalm. 5 loquens Deo. Talium ergo ars est maledicta». De Busti 1607, p. 837. 
79 De Busti 1607, p. 842. 
80 De Busti 1607, pp. 849-850. 
81 De Busti 1607, p. 850. 
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Enchiridion (1545), il manuale per confessori di Martin de Azpilcueta, è 
presente un elenco di casi. I musici peccavano quando sbagliano a pronunciare le sacre parole, 
sfasavano il contrappunto, non rispettav no le pause o stonava
persone riunite in chiesa. La trattazione è interessante perché descrive i gesti gli at eggiamenti 
dei musici impegnati a solennizzare le liturgie: quando non eseguivano la propria parte, alcuni 
parlavano tra loro, altri facevano gesti osceni; quando il brano era condotto in alternanza con 
sto, riunendosi in drappelli per parlare e scherzare. 
Gli organisti potevano peccare agendo in modo simile: sbagliare le note della melodia, suonare 
troppo lentamente o troppo velocemente. Quando i musici abbellivano la melodia con fioriture 
eccessive per dimostrare la propria bravura, occupavano con le loro vanità il tempo da dedicare 
ai salmi e ai cantici82. 
La lista di peccati stilata da Azpilcueta risulterebbe incomprensibile senza aver presente i 
poteri della musica descritti in precedenza. I teorici musicali rinascimentali includevano tra i 
vari effetti della musica anche il potere di allontanare il maligno: ne consegue che il cantore 
che errava le note o le parole sacre contaminava il rito e apriva la strada al maligno. In un 
exempla inserito nella racolta Il prato fiorito, il diavolo in persona è attirato dal canto cattivo 
e scacciato dal canto devoto. Una notte, alcuni religiosi si riuniscono in chiesa e cantano il 
mattutino distrattamente, «con sonnolentia e gravi interrompimenti»: improvvisamente appare 
il diavolo « » e 
minaccia di uccidere tutti i frati. A quel punto, i religiosi si gettano in ginocchio e riprendono 
a cantare, questa volta devotamente («con molto affetto»
Allora il diavolo, «non potendoli fare altro male», colpisce con la propria mazza di fuoco una 
sedia del coro e, «con horrendo et horribile strepito», scompare83. Un altro exempla si prende 
gioco del musico vanaglorioso: «un certo cantore» pur cantando «
indegnissimamente» è convinto di farlo divinamente, e «molto si dilettava della sua voce 
asinina». Un giorno, mentre canta «il prefatio della messa», una donna tra gli astanti scoppia a 
piangere «duramente». Il cantore crede che ciò sia dovuto al «suo cantare soavissimo» e che la 
donna pianga per la devozione indotta dalla sua esecuzione: perciò comincia cantare con più 
intensità «per far che la donna maggiormente si accendesse a divotione». Più il cantore alza la 
voce, più aumentano le lacrime della donna: il cantore ne trae «una grande vanagloria». 
Terminata la messa, egli si reca dalla donna e, davanti a tutti, le chiede per quale motivo 
piangesse tanto. Questa risponde: 
 
82 Blackburn 2007, p. 86-102. 
83 Prato fiorito 1614, pp. 593-594. 
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onde come io sento a c ntare la vostra voce, mi viene lui alla memoria, imperoche voi havete la vostra voce 
miei dolori, che io non posso fare che non pianga amarissimamente il mio perduto asino84. 
 
Il musico rimane scornato e dileggiato da tutti i presenti. 
Se ai poteri del musico da chiesa poteva essere applicato un tentativo di controllo 
emendando le parti lascive o incorrette per non contaminare il rito liturgico, quelli del 
suonatore da feste e balli appare sbrigliato, non contenibile. Come un cacciatore o un adulatore, 
il musico attira e incanta le vittime col proprio strumento e le induce a peccare. Il fatto era 
 nei gesti codificati dal giurista 
 (1616): 
 
Atto di sonar la piva. Questo gesto di sonar pive, o zuffoli, o instrumenti così fatti, accennerà adulatione, 
cercando di addormentare alcuno con questa lusinga, c
fistula dulce canit volucres dum decipit auceps. Conforme a quanto scrive 
Piero del Cervo, dicendo sentire tanto diletto di questo suono che, scordato della propria salute, è facilmente 
laudare apertis tibiis. Temistocle, interrogato una volta 
Salomone: tibiae et psalterium suavem faciunt melodiam, et super utraque lingua suavis85. 
 
La piva era chiaramente il simbolo del suonatore da ballo86: la metafora venatoria, largamente 
usata nella predicazione nei confronti della ballerina (che con movenze e canti attira le vittime 
nella rete del demonio)87, è qui applicata al musico che inganna e adula gli ascoltatori con la 
propria arte. 
Per Simeon Zuccolo, i «piffari et sonatori, tutti per lor natura bizari, fantastichi et volubili», 
passano il loro tempo «in compor canti, 
commuovere gli huomini et le donne, , udendo et sentendosi tai canti et suoni, 
penetrare, non si possono punto ratenere»88. Egli paragona il musico al domatore di cavalli, 
 
84 Prato fiorito 1614, pp. 586-587. 
85 Bonifacio 1616, p. 202. 
86 Non bisogna dimenticare che la piva era anche simbolo fallico, e oggetto di doppi sensi in numerosissime opere letterarie. 
87 Arcangeli 2000a, pp. 71-78. 
88 Zuccolo 1549, c. 21r-v. 
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et travolgonsi in ogni lato, et fannosi balzare, saltare, trottare, galoppare et al fin correre, così i piffari et gli 
medesimamente sbalzare, saltellare et trotteggiare, galoppare et correre hor qua, r là, et hor su, et hor giù, 









6. Gli strumenti musicali 
 
Attorno agli strumenti musicali gli uomini di cultura rinascimentali producono una serie 
di stereotipi che si declinano secondo la stessa dicotomia vista in precedenza. Gli strumenti a 
fiato e le percussioni, per esempio, sono generalmente associati le cl ssi subalterne e il loro 
uso è  Castiglione raccomanda alle donne 
aristocratiche di non suonare «tamburri, piffari o trombe, o altri tali instrumenti; e questo 
perché la loro asprezza nasconde e leva quella soave mansuetudine, che tanto adorna ogni atto 
che faccia la donna»90. Giovanni Della Casa associa la cornamusa  detta anche «piva da orso» 
 alle condizioni sociali più infime poiché gonfia il viso e stravolge la fisionomia di chi la usa. 
Per tal motivo esso «non è stromento da femine», ma il suo utilizzo «
»91. Al 
contrario, gli strumenti che connotano le aristocrazie sono «viola, liuto e gravincembali»92. 
 
89 Zuccolo 1549, c. 21v. 
90 Si veda Lorenzetti 2003, pp. 83, n. 42 e 126- 7. Per la cit. Castiglione 1998, p. 266. 
91 Della Casa 20162, p. 84. Per il termine dialettale «piva da orso» si veda Boerio, ad vocem. 
92 Lorenzetti 2003, pp. 180-181. Pur parlando di identità nobiliare, Lorenzetti, commentando il passo, rimane sul piano 
musicologico: «il criterio di scelta degli strumenti avviene, dunque, sia in base alla loro capacità armonico-contrappuntistica 
, una 
sorta di rapporto personale di affettuosa corrispondenza tra il nobile e il suo strumento. Lo s rumento ideale deve poter 
accompagnare il gentiluomo nei vari momenti della giornata, nel clamore della festa come nel silenzio della propria abitazione, 
 deve servire a intrattenere 
le dam ». 
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Era luogo comune che gli strumenti musicali fossero stati inventati allo scopo di onorare 
Dio, ma che la corruzione diffusa al tempo spingess  i musici a usarli  principalmente per 
diffondere lascivia e peccati. Per Garzoni i fabbricatori di strumenti musicali erano da onorare 
poiché questi ultimi «furono trovati [...] per la prima volta non per spassi o diporti mondani, 
non per lascivie mere e piaceri disonesti e carnali, ma per lodare e magnificare il Signore». I 
costruttori di strumenti meritano onore per la «diligenza e perfezione» usata nel costruire 
«trombe, cornamuse, flauti, cornetti, leuti, citare, lire, viole, violini, cembali, tamburi, 
dolcibuoni, arpe, arpicordi, manocordi, clavicembali, organi e altri instromenti tali», benché 
«d
»93. 
Queste preoccupazioni erano aggravate dalle influenze che gli strumenti musicali, in 
quanto me : generalmente esse si dividevano in positive e 
negative. 
devozione e il suo utilizzo è ammesso durante gli uffici religiosi anche dai moralisti più 
intransigenti. Al contrario la piva, strumento da ballo per autonomasia, è connesso al peccato 
di lascivia: il suo suono è ammalia e adula, costringendo gli ascoltatori a ballare. Questa 
«
i»94. 
Gli strumenti colpivano va e di come 
lo faceva. Gli strumenti musicali agiscono sulle emozioni: emettendo suoni misurati e 
consonanze si tranquillizzano le persone arrabbiate e ferigne, mentre con le dissonanze 
95. Per Giovanni Battista Porta il segreto di questo potere, oltre 
che negli influssi della musica, era racchiuso nei materiali con cui erano costruiti gli strumenti, 
poiché «negli arbori tagliati, e nelle pelli 
conservano le virtudi»96. Gli strumenti, come i poteri della musica, agivano per simpatia. Una 
lira costruita con corde di budello di lupo spaventava le pecore per il naturale ant gonismo tra 
le due specie, osservabile anche nel fatto che «
fanno ogni consonanza discorde». Mentre lo stesso strumento, munito di «corde fatte de serpi, 
 
93 Garzoni 1996, pp. 1361- 362. 
94 Ripa, 1986, vol. I, pp. 33- 4. 
95 «Veramente che la musica e gli istrumenti ponno 
non si plachi e ramorbidisca sentendo alcune consonanze e modi di musica. Così al contrario poi con le dissonantie e con le 
male accoppiati suoni non si affliga, e si rintorbidi». Porta 1611, p. 713. 
96 Porta 1611, p. 715. 
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e principalmente delle vipere», se suonato in presenza di donne gravide, le fa «buttare il parto 
inanzi tempo, il che essendo vive le vipere, occorrendo lo sogliono fare, come da molti è stato 
scritto» rispetto a quella proposta da moralisti e medici97. Per 
produrre gli effetti benefici il timbro doveva corrispondere con il temperamento della persona 
malata. Athanasius Kircher, nel trattato Musurgia Universalis mette in relazione diversi 
strumenti con i temperamenti umani. Era preferibile curare i melancolici con il suono di 
«tympanis strepitosis, clamosisque instrumentis» piuttosto che con gli strumenti a corda; i 
collerici e i sanguigni, più vitali, erano invece facilmente curabili suonando 
contemporaneamente la cetra, il cembalo, la lira e il clavincembalo98. 
Il potere degli strumenti musicali era tale che, pr qualcuno, il loro cattivo uso era 
: ancora una volta un punto di vista morale è fornito da un 
seguace di Esculapio. Secondo il medico e chirurgo b
scorretto degli strumenti musicali ha fatto sì che «si è volto questo mondo sotto sopra et senza 
alcun buon ordine». Sebbene gli strumenti siano stati inventati per lodare Dio, erano ormai 
usati più «per lascivie mondane che per altra cosa: come in balli, in canti amorosi, in matinate 
dannatione perpetua». Quando gli strumenti musicali sono usati per lodare dio, «si sente con 
essi così gran dolcezza, che inteneriscono ogni dur cuore». Al contrario, suonati «nelle vanità 
et lascivie mondane», essi facevano entrare «il demonio infernale nelle persone»  indurivano 
«i lor cuori teneri», spingendo a «pigliar odio», facendo «nascere invidia, peccare in lussuria, 
nascer discordie, et assai volte la morte et la ruina di molte persone». 
 
Et così ognuno trova con chi contrastare: il furioso truova con chi gridare, il bravo con chi fare questione, 
mondo sotto sopra, et senza alcun buon ordine, che senza pregiuditio del suo honore se ne va il cavaliere 
senza arme, il prelato senza habito, il sacerdote senza breviario, il frate senza licenza, la monaca senza 
obedienza, la figliola senza la madre, la moglie senza il marito, il dotto senza libri, il ladro senza spie, il 
giovane senza costumi, il vecchio senza vergogna, il fornaro senza pane, il goloso di tavola in tavola, il 
vagabondo di piazza in piazza; et quello che è peggio di tutto, la ruffiana di casa in casa, et da una giovene 
a di male in peggio, et la principal 
 
97 supra, p. 166. Porta 1611, pp. 715-718 elenca i seguenti effetti derivanti da diversi materiali 
di costruzione della lira: spaventare le pecore, spaventare o tranquillizzare i cavalli, scacciare gli orsi, fare abortire, scaccia  
il dolore della sciatica, far rinsavire i matti o gli ubriachi, guarire dalla peste o dal morso delle vipere, infondere sonno e 
risvegliare dal torpore, « ». 
98 La correlazione tra strumenti e temperamenti umani è stata sottolineata da Schneider 1999, pp. 127-129, dal quale riprendo 
anche la citazione di Kircher. 
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causa di tutte le sopradette cose sono le delitie et la gran quantità di varii instrumenti, coi quali si fanno 
musiche et balli et mille ruffianezzi et altre diavolarie che son causa di molti mali.  
 
Fioravanti conclude quindi affermando che bisognerebbe utilizzare gli strumenti musicali ai 
fini per i quali furono inventati piuttosto che «in tante sporcitie mondane»99. 
Ovviamente le immagini della festa sopra riportate non erano condivise unanimamente da 
tutta la classe nobiliare: come si è visto in precedenza, i nobili partecipavano normalmente alle 
feste pubbliche, dove trovavano occasione di far valere la propria preminenza. Di sicuro in 
queste occasioni i nobili non adeguavano il proprio comportamento ai dettami delle buone 
maniere: uno di essi Alessandro d , è anche rimproverato di non comportarsi «da 
zentilhuomo»100. Ma cosa succedeva quando un aristocratico che si ritrovava a ricoprire una 
carica statale condivideva le preoccupazioni e i pregiudizi di me ici e moralisti? quanto pesava 
il suo bagaglio culturale sulle sue azioni di governo riguardanti le feste? Nel prossimo capitolo 
si cercherà di rispondere a questi quesiti. 
 
 
99 Fioravanti 1564, pp. 115v-117r. 













Il 20 giugno 1528 il patriarca Geronimo Querini emana un ordine diretto a tutto il clero 
veneziano, secolare e regolare. S condo il prelato, una «prava corruptela» aveva intaccato le 
celebrazioni liturgiche: trombe, flauti, cornetti, salterii, chitarre e canti lascivi tridevano e 
riecheggiavano nelle chiese cittadine, facendo somigliare gli uffici divini alle rappresentazioni 
teatrali e ai balli. attirava prostitute e giovani libidinosi che, fomentati 
dal suono, confluivano nelle chiese con scopi lontani dalla devozione: alcuni proferivano 
parole inoneste e disturbavano i rituali con schiamazzi e risa; altri portavano armi e si 
scontravano con i propri rivali profanando i luoghi sacri. Le chiese, afferma il patriarca, non 
erano più luoghi di devozione, ma scuole di prostituzione e di lascivia. Per purgare le messe da 
questi comportamenti sconvenienti e dannosi, Querini vieta perentoriamente agli ecclesiastici 
di assoldare strumentisti per accompagnare l  liturgie e impone ai cantori e agli organisti 
«modesto et congruo»1. Il 13 
 
1 «Hieronimus Quirinus etc. universis et singulis dominis plebanis, curatis, presbiteris, capellanis et clericis tam secularibus, 
quam regularibus extra claustra monasteriorum suorum degentibus, et nobis subiectis salutem, et mandatorum nostrorum 
obedientiam ad perpetuam rei memoriam. Licet olim musices usus, sacer in templisfuerit, et divinis rebus accomodatus, 
quemadmodum legimus Davidem trium cantorum genera ante archam Domini instituisse, nihilominus nostris quidem 
temporibus prava inolevit corruptela, quemadmodum cetera corrumpuntur, quod id quod ad Dei laudem, et gloriam fuerat 
inventum, in luxum et libidinem redactum sit; nam hodie non sine buccinis, tibiis, cornibus, psalteriis, cytharis, cantibus 
inhonestis et lascivis, ac aliis artibus musicis, templa, phana, et delubra Dei, et sanctorum, crepant et boant, quemadmodum in 
scenis, et tripudii fieri consuevit. Quo fit, ut scorta, et iuvenes libidinosi, iis incitamentis allecti confluunt ad ecclesias, et 
ibidem conveniunt, non ad audiendum divina offitia, sed ad lasciviendum, et ibidem verba inhonesta proferunt, rident, 
clamitant, chorum et offitia turbantes, et multoties arma stringentes, alios vulnerantes, ecclesias prophanantes, multa alia 
scelera committentes, non sine maxima offensa Maiestatis Divinae et Religionis Christianae, ita quod dicte ecclesie non 
amplius orationis domus, sed lasciviarum, et meretricum scolae sunt effectae, qu  (proh dolor) serico, et auro pellucentes, 
non solum reginis aequantur, sed antecellunt: hinc est, quod non patimur per nostrum scelus, iracunda Jovem ponere fulmina, 
ut Lyricus ait, hinc bella, pestes, et fames oriuntur, et undique a Domino plagis acerbissimis percutimur et flagellamur. 
Volentes igitur dictis enormitatibus pro nostro pastorali officio occurrere ut tenemur, vos omnes, et singulos supradictos, et 
vestrum quemlibet tenore praesentium, in virtute sanctae oboedientiae monemus, et quatenus opus sit, vobis publicationem 
audeatis, vel aliquis vestrum audeat admittere, seu recipere aliquem e sonatoribus dictorum instrumentorum, qui clangant ad 
missam, et alia divina officia, nec permittere ut cantores et chori, canciones, vel alia inhonesta et cultui divino inconveninetia 
canant, sed tantum organo in ecclesiis consueto, laudes divinas modesto, et congruo canto occinant, et hoc sub pena 
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dicembre 1529, il prelato fa pubblicare un mandato contro il pievano della chiesa di 
, colpevole di aver celebrato una messa accompagnata 
da «tybicines et sonatores cum tybiis, cornibus et aliis sonis et cantibus inhonestis». Il pievano 
è chiamato a comparire entro il mercoledì seguente nel palazzo patriarcale, per essere punito 
secondo le pene previste dal decreto . Il 15 dicembre il prete si 
presenta e si giustifica affermando che, mentre celebrava la messa, «venerunt cantores 
complures, et tibicines dicentes se velle canere ad dictam missam»: erano stati ngaggiati dal 
gastaldo della scuola della Natività della Vergine, operante nella stessa chiesa. Egli si era 
inizialmente opposto, ma i musici avevano sostenuto di essere in possesso di una licenza 
concessa dal vicario del patriarca, perciò aveva continuato a celebrare2. 
Nel luglio del 1579, a Piovezzano, piccola villa rurale nel Veronse, un gentiluomo 
veneziano, Giacomo Civran, decide di organizzare una festa e convince una compagnia di 
musici a suonare. La festa dura poco (« », affermano i testimoni): dopo alcune 
canzoni scoppia una rissa dalla quale due uomini escono feriti in modo lieve. In quel periodo 
le feste in musica erano vietate dal podestà di Verona, pertanto il fatto (si noti be e: il ballo, 
non la rissa) è denunciato dal consigliere della villa3 e i musici sono posti sotto processo. 
Durante gli interrogatori emerge 4: il cancelliere che 
esamina gli imputati è convinto che la rissa sia avvenuta a causa del ballo, e in più momenti 
accusa i musici di esserne direttamente responsabili5. A Giovanni Stortin, flautista e capo della 
compagnia, è chiesto di spiegare «la causa per la qual successe quella russia»; egli risponde di 
non saperlo, allora il cancelliere lo aiuta: «appar che per il vostro sonar succedesse tal russia, 
et che se non havessi sonato non saria successa». Il musico si difende prontamente («quelli che 
ha oppinion et animo de far costion la fano ancho in meggio la piazza»), ma il giurista appare 
irremovibile: «questo vostro risponder non risolve la dimanda fattavi, perché remosa la causa 
del sonare, non si faceva costione, né le genti si haveria ivi ridotti». Forse sopraffatto 
 
anathematis, et standi per mensem in carcere sine aliqua spe remissionis, et gratiae, nisi forte vellent se redimere a dicto carcere 
pro aureis decem distribuendis per nos, aut per alios nostro nomine in pios usus, et hoc toties quoties contrafecerint, sed aliqu s 
eorum contrafecerit, quam penam incurrere volumus tam clangentes, et canentes quam admittentes, et recipientes. Nihil tamen 
disponentes quoad ecclesiam S. Marci a nostra iurisdictione exempta. Datum etc. die 20 mensis junii 1528». Trascritto in 
Quaranta 1998, pp. 410-411. Il documento è trascritto anche in Glixon 2017, p. 288, ma sia la datazione che il titolo dato al 
documento sono errati. 
2 «Affirmarunt se licentiam obtinuisse a reverendo domino vicario sue reverendissime domine, quod possint et canere et sonare 
cum quibuscumque instrumentis, et sic ipse dominus plebanus, adhibita fide ipsi Gastaldioni et confratribus, processit ad altare 
et celebravit». Quaranta 1998, p. 417. 
3 Il «conseier» agiva a nome del massaro, il quale era in quel momento detenuto e sotto processo dallo stesso podestà a causa 
di una festa organizzata una settimana prima. Per la vicenda si veda ASVr, Atti dei rettori veneti, b. 113, In comitem Ottobellum 
de Ottobellis et cytharoedos pro tripudio. 
4 Non diverso da alcuni casi segnalati da Ginzburg 1966, pp. 7-10 e 1998, p. 134.  
5 consiliarius che sporge la denuncia è chiesto «quanti 
balli fosse fatti inanti che si facesse la costion che per quanto si dice per causa de ditto sonar successe», ma in nessuna delle 
carte precedenti o successive la rissa e le sue cause sono menzionate. 
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a accusa, Stortin ribatte con un semplice «non so che dir altro». A 
Ludovico Valacco, « », è chiesto «se mentre sonò successe rissa de sorte 
alcuna». Il musico risponde vagamente: «per quanto si dice, doi parenti, che non so de quali, 
importanza». Il cancelliere chiede la causa della rissa, Valacco risponde di non saperlo. Il 
cancelliere decide di indirizzarlo e gli chiede « i erano sopra la festa»: 
Valacco risponde affermativamente. Allora il cancelliere ribadisce la lezione data allo Stortin: 
«la rissa successe per causa vostra, perché se non haveste sonato la gente ivi non si saria redute, 
né saria successo rissa». Valacco «la rissa non è successa altrimente per noi». 
La stessa linea è tenuta con gli altri tre strumentisti. Alla domanda se la rissa «succedesse per 
causa del ballar», il suonatore di basso Francesco Moro risponde «signor no!»: «doi cosini» si 
erano feriti «fra loro, ma poco mal». Il cancelliere replica «la giustizia è certa che per causa de 
tal sonar la rissa successe»; il musico cerca di rispondere («signor...»), ma è subito interrotto: 
«se non havesti sonato, le gente in tanto numero ivi non si saria redute, né seria detta rissa 
successa» cancelliere sembra 
perdere la pazienza, e scarica la colpa su Civran, organizzatore della festa: «la giustizia crede 
et tien per certo che per causa del vostro sonar tal rissa succedesse». «Mi nol credo». «Se non 
haveste sonato le gente non se saria ivi redute, né saria sucesso inconveniente alcuno». 
« ati a 
sonar». Anche il cornettista Giovanni Battista Ronchetta si difende affermando che la rissa 
«non la si fece già per causa nostra». Alla fine i musici sono liberati su fideiussione e costretti 
a pagare 50 ducati ciascuno6. 
Molti elementi accomunano leprese di posizione del patriarca e del cancelliere. La folla 
festiva e i comportamenti che vi si mettevano in atto si trovano al centro delle loro 
preoccupazioni. Entrambi considerano la musica responsabile della messa in atto di 
comportamenti ritenuti dannosi e sono convinti che, agendo sul  sonoro, sarebbero 
riusciti a combatterli. La musica attira la folla, quindi va vietata, ma non si tratta solamente di 
eliminare dei semplici richiami. Per il prelato, la musica seduce e spinge le persone ad agire in 
un determinato modo («iis incitamentis allecti», sedotti da quelle provocazioni), mentre le 
parole del cancelliere nascondono ben altro che il semplice timore di ciò che poteva accadere 
durante un assembramento numeroso: e , essere 
responsabili di aver provocato una rissa per il semplice fatto di aver suonato. Entrambi non 
 
6 Per tutte le citazioni si vedano i costituti dei suonatori in ASVr, Atti dei rettori veneti, b. 113, Contra sonatores ser Zuannem 
Stortinum et alios. Ringrazio Mattia Corso per avermi segnalato la fonte. 
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attaccano la musica in generale, ma quella considerata «inhonesta» e prodotta 
specifici strumenti: si noti che gli strumenti banditi dal prelato e quelli utilizzati nella festa a 
Piovezzano sono gli stessi. Il paragone tra messa, teatro e ballo fatto dal patriarca è in questo 
senso significativo mondane entra nelle chiese, le 
persone ivi riunite si comporteranno come se fossero alle feste pubbliche, corteggiando e 
uccidendo. In entrambi i casi, infine, le posizioni delle autorità non sono condivise da chi la 
festa la faceva: tra il patriarca e i religiosi che assoldavano gli strumentisti per le celebrazioni 
liturgiche vi è lo stesso iato che divide il modo di vedere dei suonatori di Piovezzano e quello 
del giudice della cancelleria di Verona. 
I ragionamenti di questi due uomini appaiono, al giorno : non si 
può impedire alla gente di corteggiare o di litigare semplicemente regolando o vietando 
sonoro. Tantomeno si può dare la colpa di una rissa a degli uomini che non vi sono 
coinvolti. Una persona di buon senso darebb  ragione a Stortin e ai suoi compagni: cosa 
con gli interessi delle persone  lo si è visto nei capitoli precedenti  piuttosto che con la musica 
lamento che si creava nei luoghi dove era eseguita. 
Le argomentazioni dei due rappresentanti delle autorità andrno dunque chiarite, anche 
alla luce di ciò che è stato detto nel capitolo precedente. Si nota fin da subito che il prelato e il 
escludendo determinate timbriche; il secondo vuole punire e sembra voler sradicare a fondo un 
fenomeno che considerava pericoloso. Nelle prossime pagine entrambe le vie saranno seguite, 
avvertendo fin da subito il lettore che la ricerca in questi campi è ancora in fieri, perciò si 




1. La folla in festa: la chiesa 
 
Durante le messe solenni le chiese si riempivano di persone di ogni ceto e provenienza, 
ma non tutti entravano in chiesa con scopi devozionali. Moltissimi, come il medico e letterato 
trevigiano Bartolomeo Burchelati, vi si recavano per dilettarsi ad ascoltare le «musiche 
esquisite» che vi si suonavano, «
consolatione di questi duoi sensi, udire et vedere, ministri, et satelliti anzi spaciose finestre di 
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quella»: la pratica era considerata da molti una nobile e pia «ricreatione» ed era talmente diffusa 
da stimolare una produzione di guide a uso dei visitatori che elencavano tutte le feste in musica 
organizzate nelle chiese cittadine7. Altri ancora  non solo gli «juvenes libidinosi» contro cui 
si scaglia il patriarca Querini  andavano in chiesa per compiere atti sociali: corteggiare, ma 
anche saldare i conti con i propri nemici. Molti vedevano la messa come un momento 
preliminare al ballo e vivevano le due situazioni con lo stesso spirito festivo: essi varcavano la 
soglia delle chiese indossando le vesti migliori e iniziavano tra le navate un corteggiamento 
gestuale  che poteva anche sfociare nel contatto fisico e nella comunicazione verbale  del 
quale successivamente avrebbero raccolto i frutti al ballo8. Questo modo di vivere la messa e, 
più in generale, il giorno di festa, era inviso ai religiosi più intransigenti: n
moralizzante che apre il Cinquecento e soprattutto dopo il Concilio di Trento i vescovi 
riformatori lottarono su vari piani per estirpare questi comportamenti.  
Per indurre le persone a cambiare il proprio comportamento i riformatori cercarono in 
primo luogo di inculcare una diversa sensibilità verso gli spazi sacri. La socialità fes iva, 
considerata peccaminosa dai moralisti, fu combattuta ed espulsa dalle vicinanze delle chiese e 
dagli annessi di queste ultime. Le pratiche ludiche e i banchetti dei scal teri e dei festari, presso 
i quali i corteggiatori potevano trovare i dolci da regalare alle proprie amanti, furono banditi 
dai sagrati e dai cimiteri. Questi ultimi furono chiusi con mura e cancelli per tenere distante 
qualsiasi pratica profana. 
Gli sforzi dei riformatori riguardarono anche il portamento, i gesti e le espressioni di coloro 
che celebravano la messa: questi ultimi dovevano servire da esempio agli astanti, perciò fu loro 
 curato e di adottare 
un atteggiamento austero che ispirasse devozione. Anche i non religiosi che aiutavano gli 
officianti furono sottoposti alle stesse regole: i cantori e gli strumentisti laici furono obbligati 
a vestire le «cottole» in modo da non differenziarsi dagli ecclesiastici e ad adottare gli stessi 
atteggiamenti austeri e devoti9. 
I riformatori cercarono di inculcare un atteggiamento rispettoso del luogo sacro a coloro 
che entravano in chiesa e imposero di limitare i gesti a quelli pr visti dai rituali votivi: in tal 
modo si impediva alle persone di passeggiare per la chiesa durante gli uffici liturgici e di 
compiere gli atti di corteggiamento. Per esempio, visitando la Prepositura di Asolo nel 1578, il 
 
7 Gli Intretenimenti christiani di Bartolomeo Burchelati, da cui sono tratte le citazioni, ne è un esempio. Cfr. Burchelati 1596, 
c. 1v. 
8 Per tutti questi aspetti s veda il cap. III. 
9 Per le «cottole» si veda Quaranta 1998, pp. 168-
Trento, cfr. ud 
De Boer 2004, pp. 9-45. 
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vescovo di Treviso Francesco Corner raccomandò ai parroci di esortare i fedeli a «star 
divotamente alle messe in genochioni con tutti doi li genochi sino alla benedition del 
sacerdote», quindi per tutta la durata delle liturgie, «eccettuando però mentre se dirà 
». Durante la stessa visita il prelato, 
giunto nella parrocchia di Santa Maria di Zianigo, proibì totalmente i «parlamenti che 
intendiamo farsi nella giesia, così al tempo della messa come avanti et doppoi»10. 
Poiché nella chiesa si doveva stare con «humiltà et riverenza» i vestiti dai colori sgargianti 
e le armi solitamente indossate dai festanti furono colpiti con leggi suntuarie e divieti. Carlo 
Borromeo, nelle Avvertenze pubblicate nel 1574, raccomandò ai confessori della sua 
arcidiocesi di vietare questi «superflui adornamenti»: a essere colpiti erano abiti e gioielli che 
potessero in qualsiasi modo spingere a una condotta peccaminosa e destare pensieri lascivi per 
ragioni intrinseche o agli occhi del pubblico, indossati «con intentione di mostrare varii affetti 
»11. Le armi 
portate dagli uomini a scopo di difesa o per essere esibite durante il corteggiamento furono 
bandite: nella visita del 1578, il vescovo di Treviso Francesco Corner comanda ai parroci di 
varie chiese della diocesi di sospendere le celebrazioni qualora qualcuno fosse entrato in chiesa 
sacro12. Ad ogni modo, questi provvedimenti dovettero avere ben poca efficacia, visto il tenore 
comportamenti scandalosi perpetrati nelle chiese durante le feste solenni, spedì nel 1680 al 
tribunale veneziano13. 
Gli spazi interni delle chiese furono spersonalizzati bandendo le insegne delle famiglie e 
proibendo ogni futura sepultura: nel 1565, per esempio, Giorgio Corner ordinava «che da qui 
avanti, senza nostra licenza, non sia permesso in chiesa alcuna qual si voglia farsi depositi di 
cadaveri, né sianovi poste bandiere o altri simili trofei»14. Nella possibilità di ottenere una 
licenza si può scorgere la volontà di salvaguardare gli interessi delle famiglie maggiori, che 
, e al contempo di 
tenere sotto controllo le insegne dei parveneu, la cui sola presenza nelle chiese a fianco a quelle 
degli aristocratici avrebbe potuto causare scontri sanguinosi per la precedenza durante le feste 
solenni. I vescovi cercarono di prendere il controllo anche dei banchi, che tradizionalmente 
 
10 Per le citt. si vedano rispettivamente ADTv, Visite pastorali antiche, b. 7, fasc. I, c. 158r e fasc. III, c. 35r-36v. 
11 Sui vestiti si veda quanto scritto da De Boer 2004, pp. 70- Avvertenze borromaiche, è a p. 
72. 
12 ADTv, Visite pastorali antiche, b. 7, fasc. III, cc. 11r e 149v. 
13 Si veda supra, pp. 99-102. 
14 Costituzioni 1565, pp. 13-14. 
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simboleggiavano le gerarchie esistenti tra le famiglie e che erano sovente al centro di scontri e 
litigi legati allo status: il 15 febbraio 1598, per esempio, il vescovo di Treviso Molin ordina di 
far ridimensionare i banchi che in quel periodo erano stati posizionati nella cattedrale cittadina, 
poiché le dimensioni esagerate di alcuni di essi invadevano spazi prima dedicati ad altri, e 
durante le prediche della precedente Quaresima il fatto aveva causato scontri tra famiglie. 
Probabilmente il vescovo si riferiva al caso di Alvise Tiretta, membro di un antico casato 
nobiliare trevigiano, il quale aveva insultato e tirato uno schiaffo ad Alessandro Bosello, 
appartenente a una famiglia emergente, durante una lite riguardante la proprietà di un banco e 
del luogo dove era posizionato15. 
La socialità peccaminosa che si verificava negli spazi interni delle chiese fu combattuta 
mettevano ordine alla confusione promiscua che si creava quando la folla festiva si riversava 
acchiuso da colonnette che dovevano scongiurare le 
incursioni dei laici nelle vicinanze del sacro desco
unicamente agli ufficianti e a coloro che erano autorizzati ad aiutarli nello svolgimento dei 
rituali liturgici. La promiscuità che vigeva tra le navate fu combattuta con la costruzione di 
paratie e tramezzi che impedivano i contatti visivi e orali tra le persone di sesso opposto. In 
alcuni casi, a donne e uomini fu imposto di accedere alle chiese da porte differenti16. 
Tutti questi provvedimenti dimostrano la volontà di eliminare il contagio sensoriale alla 
quale erano esposti, secondo i moralisti, tutti coloro che si recavano in chiesa in queste 
occasioni: come ha giustamente notato Wietse de Boer, agendo in tal modo i riformatori 
cercavano di togliere le occasioni di peccato, poiché era attraverso i sensi che le tentazioni del 
demonio si trasmettevano17. Un ulteriore provvedimento in tal senso riguardò 
sonoro: mezzo potente e temuto, la musica er  considerata un agente contaminante pericoloso 
18. Il disciplinamento sensoriale che investì la folla 
festiva si concretizzò quindi anche con il controllo delle musiche consuetudinariamente 




15 sub data. Per il caso di Tiretta si veda Appendice, pp.
241-244. 
16 Tutti questi provvedimenti sono riscontrabili nelle visite pastorali trevigiane condotte da Giorgio e da Francesco Corner 
rispettivamente nel 1566 e nel 1578 per le quali si veda ADTv, Visite pastorali antiche, b. 6, fascc. II-III e b. 7, fascc. I-III.  
17 De Boer 2004, pp. 70-
supra, pp. 166-171. 
18 Si veda supra, pp. 176-177. 
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2. Il sonoro in chiesa: la lotta alla musica lasciva 
 
I tentativi di controllo della musica sacra da parte dei religiosi più intransigenti non sono 
una novità del Cinquecento. Già i P
fare del potente mezzo sonoro e combatterono per estirpare ogni influenza musicale pagana dai 
riti liturgici. Per tutto il Medioevo, sinoda e concilii ospitarono discussioni sulla liceità della 
m
messa19. Ciononostante, i musicologi 
Concilio di Trento, visto come un momento di svolta nella storia della musica sacra, e sulla 
repressione delle polifonie consuetudinariamente eseguite durante le celebrazioni liturgiche20. 
Questa impostazione ha portato ad alcuni errori di prospettiva, per esempio il pensare che la 
riforma della musica sacra fosse voluta e attuata da un gruppo monolitico di moralisti, che i 
decreti del Concilio tridentino fossero applicati fin da subito con successo e, infine, che gli 
sforzi dei padri conciliari fossero diretti principalmente contro la pratica musicale sacra 
polifonica, la quale rendeva inintellegibile il testo e, secondo un vecchio ma diffuso luogo 
comune, sarebbe stata salvata da Palestrina con la composizione della Missa Papae Marcelli. 
Sebbene siano state criticate e siano considerate da molti inaccettabili, queste idee trapelano 
ancora nel taglio adottato da alcuni studiosi 
a molte ricerche21. Inoltre, i musicologi che si sono interessati degli ordini che regolavano la 
musica da chiesa si sono limitati 
che portarono a emanarli22. 
 
19 Romita 1936, pp. 16-51. 
20 Anche se Fellerer 1953, pp. 578-5 0 e Lockwood 1969, p. 74-
musica durante la messa un prodromo delle discussioni che animavano le sedute tridentine. Cfr. Monson 2002, p. 4.
21 Un recentissimo saggio di Cesarino Ruini si impernia ancora su questi punti: le parole lascivus et impurus del canone 
tridentino si riferirebbero unicamente alla messa in battaglia di Jannequin e gli sforzi dei riformatori sarebbero stati diretti 
messa al bando della polifonia con la «concezione estetica» «graduale declino 
» e « ata». Cit. in Ruini 2015, p. 103. Questa impostazione 
è reiterata nonostante le critiche avanzate nel tempo da vari studiosi. Paolo Prodi ha osservato che la n rma tridentina sulla 
musica si riferiva solamente alla liturgia ed era inserita nei decreti dedicati agli abusi della messa, enza alcun accenno a una 
riforma della musica ecclesiastica. Cfr. Prodi 2006, pp. 11- 2. Sul versante musicologico, Craig Monson ha criticato le 
precedenti interpretazioni sugli effetti del Concilio di Trento, fornendo un punto di vista aggiornato da più recenti posizioni 
storiografiche sul tema, ma ha anche notato che «yet considerable confusion has continued to sorround the place of music at 
Trent»: cfr. Monson 2002, pp. 1-3. David Bryant ed Elena Quaranta hanno invece dimostrato, con ricerche condotte sulle 
istituzioni religiose maschili e femminili e sulle chiese parrocchiali, che la musica polifonica continuò a essere eseguita durante 
 Per un quadro generale cfr. Quaranta 1998 e Bryant-Quaranta 
 a 
stampa di musica sacra si strutturino su più voci, nella reale prassi es e potevano essere eseguite a una voce con 
 come fa Francesco Dei durante le messe nel monastero di San Daniele di Venezia, cfr. supra, 
pp. 95-98  e questo tipo di esecuzione rendeva chiare le parole del testo: cfr. Bryant-Qu ranta 2007. 
22 Si veda per esempio Fabbri 1993. 
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comunicazione inedita, citata e ripresa in un recente compendio, David Crook ha proposto una 
«ab ecclesiis 
vero musicas eas, ubi sive organo sive cantu lascivum aut impurum aliquid miscetur [...] 
arceant»): secondo il musicologo la parola lascivus andrebbe tradotta in inglese con «wanton» 
perché essa «conveyed a sense of immoderation, empty virtuosity, lacking the restraint and 
sobriety proper to worship»23. In tal modo lo studioso semplifica il campo semantico del 
termine e sembra ridurre la finalità degli ordini contro la musica alla risoluzione di un problema 
formale o estetico. La sua opinione riflette quella di molti musicologi, secondo i quali il decreto 
izzato a ridare 
intelligibilità alle parole che componevano il testo sacro, spesso confuse durante le esecuzioni 
musicali a causa della complessità delle strutture armoniche e melodiche e della vanità dei 
musici, sempre pronti a mettersi al centro delle att nzioni con qualche svolazzo virtuoso. A 
melodie profani dalla musica suonata in chiesa, poiché questi elementi erano considerati 
inadatti alla liturgia per il messaggio che le parole veicolavano  spesso a tema amoroso, quindi 
lascivo agli occhi dei censori  o per lo stile musicale, come nel caso della messa di Jannequin 
La bataille24. Del termine impurus, invece, Crook non sembra fornire alcun suggerimento 
esegetico. 
Alla luce di quanto detto nel capitolo precedente sulle credenze degli effetti della musica, 
queste interpretazioni appaiono limitate: i termini lascivus et impurus dovrebbero essere letti 
tenendo presente le paure di contaminazione sensoriale che suscitavano le feste in musica. Se 
appariva loro contaminato da elementi profani, ma perché temevano veicolasse una corruttela 
sensoriale concreta. Il fatto che essi si scagliassero contro gli elementi lascivi della musica da 
chiesa non era dovuto solamente a una questione di decenza e sobrietà, né alla sola volontà di 
rendere intellegibili i testi sacri, ma era un vero e proprio tentativo di controllo di un mezzo 
temuto per i suoi effetti. 
A ben vedere, infatti, il regolamento dello spazio sonoro liturgico può essere considerato 
un tentativo di disciplinamento sociale dei comportamenti che avevano luogo in chiesa durante 
e delle influenze che la musica aveva sulla psicologia 
 
23  
24 Questa posizione è condivisa anche da Monson 2002, p. 340: egli cita un precedente canone che impone che il cantare 
«should be calculated, not to afford vain delight to the ear, but so that the words may be comprehensible to all». Si allinea a 
ciò, più recentemente, anche Ruini 2015. 
 200 
umana  
come nota Gail Kern Paster, dubitavano fortemente che la forza della ragione potesse limitare 
o regolare le emozioni o le loro influenze comportamentali, specialmente se si trattava di 
popolani o persone non istruite25. Al contempo molti erano convinti che la musica fosse in 
grado di stimolare negli ascoltatori diverse emozioni: per queste persone, ottenere il control o 
delle fonti sonore equivaleva a controllare il comportamento di coloro che le ascoltavano. 
Alcuni riformatori dovevano credere che la gente si corteggiasse in chiesa perché spinta dalle 
canzoni lascive e dal timbro prodotto dagli strumenti musicali da ballo: il divieto di Geronimo 
Querini fornisce un chiaro esempio di questa posizione. Visto in tal senso anche la logica 
strumenti musicali egli pensava di sradicare i comportamenti devianti che avevano trasformato 
le chiese in meretricum scole. 
l quale nascevano. Per 
esempio, la famosa lettera inviata dal vescovo Cirillo Franco a Ugolino Gualteruzzi il 16 
febbraio 1549, spesso citata, è considerata dai musicologi una semplice espressione delle 
istanze di riforma musicale voluta dai padri conciliaristi26. Ma a ben vedere le intenzioni 
espresse dal vescovo palesano chiaramente la credenza sui poteri della musica e la lettera si 
può considerare come un invito a utilizzare il mezzo sonoro per disciplinare i comportamenti 
hiese. Secondo Franco, la musica degli Antichi aveva «m ggiori 
». Il prelato auspicava dunque una riscoperta dei modi musicali antichi, i 
quali, usati sapientemente, avrebbero permesso di ispirare negli ascoltatori i comportamenti 
convenienti durante le messe. Per Cirillo, la musica moderna mancava del necessario sapere 
impropriamente e istigava gli ascoltatori ad agire male. Si aveva una chiara testimonianza di 
namento del Kyrie, per 
esempio, si sarebbe dovuto usare il modo misolidio, «che havrebbe pesto, nonché contrito, il 
 
25 Si vedano Paster 2004, pp. 19-20 e il saggio di Katherine Rowe in Paster-Rowe-Floyd-
riformatrice di Carlo Borromeo si basava sulla sfiducia nel libero arbitrio: cfr. De Boer 2004, pp. 74-76. Più recentemente, De 
Boer ha invitato a studiare «the ethical implications of sensation, or the ways in which the faculty of perception was felt to be 
involved in proper or improper behaviour, in good or evil conduct» definendo il problema un «pervasive cultural concern that 
has not received the attention it merits». E poco oltre, si è chiesto «how did artists, architects and composers draw on 
contemporary understandings of the working of the human affects and senses to solicit desired emotional and behavioural 
responses? How did they shape sensory environments that conformed to ethical norms and expectations?». De Boer 2013, p. 
249 e 252. 
26 Così, per esempio, la interpreta Oscar Mischiati nel saggio inserito in Curti-Gozzi 1995, pp. 19-29. Per tutte le citt. seguenti, 
cfr. Cirillo 1567, passim. 
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», in 
conformità con i contenuti del testo sacro, invocante la misericordia divina. Al contrario, Cirillo 
nota che ai suoi tempi si «cantano tutte simil cose in genere promiscuo et incerto» pr vocando 
negli ascoltatori non pietà e devozione, bensì sentimenti profani: «
messa è s
armato, né con Filomena, né col duca di Ferrara?». Cirillo qui si riferisce alla contaminazione 
tra generi sacri e profani diffusissima sin dal Quattrocento nella musica da chiesa; ma i titoli 
citati ricordano quelli di canzoni da ballo e fanno pensare che la contaminazione si spingesse 
ben oltre le tradizioni delle messe da battaglia o dei contrafacta, spesso citate dai musicologi27. 
Questa contaminazione era considerata pericolosa perché la musica profana muoveva istinti 
lontani dalla devozione; inoltre, al contrario della musica sacra, la musica profana aveva effetti 
assicurati: secondo Cirillo il suono delle danze  «la pavana e la gagliarda»  attirava le «buone 
donne da San Rocco e da piazza Lombarda», le quali subito «si pongono sul lor moto, e par 
che sentano il dittirambo dionisiaco». La speranza di Cirillo è che la musica fosse adatta alla 
situazione sociale durante la quale era eseguita: quella da chiesa muova a pietà, quella da ballo 
disciplinamento socio-musicale: ogni situazione vuole dei comportamenti diversi, pertanto la 
musica deve ispirarli in modo conveniente. 
 
Io vorrei, in somma, che quando havesse a cantare una messa in chiesa, secondo la suggetta sostanza delle 




Componendo le messe condo un uso sapiente dei modi antichi vi era dunque la speranza di 
«bandir di chiesa certe corruttele che vi sono, et introdurvi qualche armonia affetuosa, atta a 
movere a religione e pietà, et inclinare a devotione»
un doppio significato: le «corruttele» da debellare non erano solamente le influenze profane 
esecuzione di musica 
corrotta. Il desiderio del vescovo è che «le lodi del signor Dio si cantino con differenza e diletto 
dalle cose profane; [...] I loro mottetti, canzoni, madrigali e ballate faccianle pure al lor senso, 
 
27 Per la tradizione dei cantasi come si veda Wilson 20042. 
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purché la nostra Chiesa, con gli atti suoi, muova a religione e pietà». Per far ciò non era 
necessario il ritorno totale al canto piano, come suggerivano alcuni: bastava usare 
sapientemente i modi musicali antichi.  
 
l canto piano, io non curerei (sia detto 
con protesto et con riverenza) che si partissero da quel canto, nel quale meno si conosce tanto affetto, che 
 
 
plinamento dello spazio sonoro delle chiese fu dunque condotta da 
moralisti convinti che attraverso lo sfruttamento dei poteri della musica si potessero correggere 
i comportamenti delle persone in chiesa. La musica sacra andava pertanto epurata dagli 
elementi profani affinché essa, al posto di ispirare lascivia o furore, instillasse la devozione nei 
secondo i moralisti, era stata inventata da Dio affinché gli uomini lo pregassero e andava 
pertanto sottratta alle aree dove si manifestavano le tentazioni del maligno, per evitare che i 
definizione 
identitaria: come afferma il patriarca Querin
rendeva i rituali liturgici pericolosamente simili alle commedie e ai balli. I prelati riformatori 
cercarono di distinguere nettamente le diverse situazioni imponendo alla messa un timbro 
sonoro principalmente  
La purificazione della musica da chiesa dagli elementi profani non fu attuata in modo 
di disciplinamento si scontrava con le tradizioni musicali in vigore nelle chiese delle diocesi. 
disorganizzata, che va seguita in primo luogo sui decreti pubblicati in seguito ai sinodi 
diocesani tenuti 
azione di riforma attuata nelle diocesi, ricostruibile con lo studio delle visite pastorali. 
 
 
3. Come si agisce 
 
Già prima del Concilio di Trento dai vescovi riformatori sono compiuti alcuni tentativi di 
. Giovanni Morone bandisce la musica polifonica dalla 
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cattedrale di Modena nel 153728. Girolamo Seripando segue il suo esempio nel 1540, 
monache agostiniane di Santa Monica di Roma29. Nelle 
Constitutiones di Matteo Giberti, edite nel 1542, il vescovo raccomanda ai chierici di 
salmodiare con gravità e modestia, per dare sollievo alle orecchie degli ascoltatori ed eccitarli 
alla devozione, affinché gli uffici liturgici non siano occasioni per udire «publicae cantilenae 
et lascivae»30. Tuttavia questi interventi appaiono isolati e senza seguito.  
Durante il Concilio di Trento, il problema dell  nelle liturgie è un 
elemento seconda ed è discusso 
nella ventiduesima sessione tenuta nel settembre 156231. Le proposte di riforma avanzate dalla 
commissione  
 sono via via attenuate durante i dibattiti, e 
riassunte nel generico canone approvato al termine della sessione: 
 
ab ecclesiis vero musicas eas, ubi sive organo sive cantu lascivum aut impurum aliquid miscetur, item 
saeculares omnes actiones, vana atque adeo profana colloquia, deambulationes, strepitus, clamores arceant, 
ut domus Dei vere domus orationis esse videatur ac dici possit32. 
 
, mentre proibiva esplicitamente 
solo gli elementi profani; non vi si fanno riferimenti 
delle parole33 va in una più ampia 
 
28 Poco si sa del divieto emanato da Moroni. Monson 2002, p. 5 vi fa un breve accenno, basandosi su Lockwood 1969, pp. 44-
45 e 74-79, che a sua volta si era basato sullo studio di Roncagli
citando il seguente passo della Cronaca Modenese «Avendo el reverendissimo 
monsignor vescovo de Modena misser Zohane Moron, a la sua partita de Modena a mesi passati ordenato che in el Domo non 
se ge cantasse canto figurato ma canto firmo, perché li preti stavano ociosi e zanzaravano mentre li cantori cantavano. E per 
stimolo de alcuni canonici che sano cantare hano tornato suxo quello biscantare, de modo che hano fatto contra la voglia del 
suo superiore e di molti cittadini, perché quando cantavano canto fermo ogni homo intendeva e cantava in core con li preti... 
de modo che sono a fastidio a le persone... ancora non piace a molti preti, maxime al reverendo misser Andrea Civolino 
superfluità inutile» era stato rispettato, poiché 
dal 1538 al 1541 fu in carica un prete, Antonio Cavardino o Cauredino, in qualità di maestro di canto fermo e figurato. 
29 Anche di questo divieto si sa ben poco: Monson 2002, p. 5 si appoggia a Jedin 1947, p. 201, il quale liquida tutto in una 
frase: «Because of unworthy practices that he may himself observed, Seripando admonished the nuns of St. Monica not to 
permit figured chant in their church».  
30 «Modesta psallentium gravitas placita modulatione decantare debeat, nam in ore eorum dulcis resonat sonus. In ecclesiis 
autem musici cantus praetextu non sunt audiende publicae cantilenae et lascivae, neque in tragediarum modum, guttur et fauces 
medicamine sunt leniendae. Ne dum blanda vox quaeritur, congrua vita negligatur. Curent sacerdotes et clerici, sic suos cantus 
instituere, ut modesta honestaque psallendi gravitate, placidaque et grata modulatione sic audientium aures deliniant, ut 
provocent excitentque ad devotionem compunctionemque, non lasciviam, cordisque aut animi titillationem. Siquis autem 
contrafecerit, suspensionis ab officio poenam per octo dies [...] incurrat». Constitutiones 1542, c. 16v. 
31 «deliberations regarding mass abuses had 
involved a process of attenuation until very little rimained». Monson 2002, p. 11. 
32 CT, vol. 8, p. 963. 
33 Monson 2002, p. 11 ss. 
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condanna dei comportamenti solitamente tenuti in chiesa dalla folla festiva: deambulare per la 
chiesa, conversare con i propri amanti, fare chiasso ecc. Questo aspetto testimonia che il 
comportamenti festivi34. 
Il problema è ripreso nella ventiquattresima sessione, tenutasi tra ilsettembre e il 
novembre 1563, alla quale partecipano come legati papali prelati già impegnati nella riforma 
apporto è dato dalla partecipazione di Gabriele Paleotti, mol
35. Il canone XII, 
non meno ambiguo del precedente, fu approvato in seguito a scritture, discussioni e riscritture: 
le messe avrebbero dovuto essere cantate con decoro, «congrua canendi seu modulandi 
ratione», lasciando però ai sinodi regionali il compito di impartire le istruzioni al clero sulla 
base degli usi locali36. 
Entrambi i canoni lasciavano dunque ampia libertà di applicazione ai vescovi e miravano 
a fornire un framework su cui basare le azioni di riforma: quando e come applicarli dipendeva 
dalla volontà e dalla sensibilità dei vescovi e va pertanto verificata per ogni singola diocesi. 
usica si può seguire attraverso 
il Concilio: emerge un quadro frammentario, con diversi gradi di intervento, legati 
va alla musica sacra e alla necessità di adattarsi alle 
tradizioni delle singole parrocchie37. Può stupire, per esempio, che un riformatore convinto 
come Giovanni Morone, nelle Constitutiones in synodo Mutinensi tampate nel 1565, non 
proibisca la polifonia come aveva fatto precedentemente, ma si limiti a ripetere letteralmente 
il canone tridentino XI  in tal modo vietando, si noti bene, i canti lascivi e impuri  e a proibire 
 
34 Questo aspetto non è chiaramente preso in considerazione dai musicologi, che sono soliti citare il canone tridentino 
emendandolo delle parti che non riguardano la musica. Cfr. per esempio Monson 2002, o Ruini 2015. 
35 È una considerazione espressa da Monson 2002, p. 13, basata sulla comprovata attenzione del prelato verso le arti visive 
(pubblicazione del Discorso intorno alle imagini sacre e profane
Paolo Prodi afferma che «in realtà, i decreti di riforma delle due ultime sessioni furono quasi completamente opera del 
Paleotti». Cit. in Monson 2002, p. 13 e n. 34. 
36 «Canon duodecimus. Cum dignitates in ecclesiis, praesertim cathedralibus, ad conservandam augendamque ecclesiasticam 
disciplinam fuerint institutae, ut, qui eas obtinerent, pietate praecellerent aliisque exemplo essent atque episcopos opera et 
officio iuvarent: merito, qui ad eas vocantur, tales esse debent, qui suo muneri respondere possint. [...] Cetera, quae ad debitum 
in diversis officiis regimen spectant, deque congrua in iis canendi seu modulandi ratione, de certa lege in choro conveniendi 
et permanendi, simulque de omnibus ecclesiae ministris, quae necessaria erunt, et si qua huiusmodi: synodus provincialis pro 
cuiusque provinciae utilitate et moribus certam cuique formulam praescribet. Interea vero episcopus, non minus quam cum 
duobus canonicis, quorum unus ab episcopo, alter a capitulo eligatur, in his, quae expedire videbuntur, poterit providere». Cit. 
in Monson 2002, p. 18, n. 50. Trascrizione in CT, vol. 9, pp. 983-984. Tralascio in questa sede il tentativo di riforma della 
musica nei monasteri femminili, per il quale si veda Monson 2002, pp. 19-22. 
37 In questa sede ci si è basati prevalentemente su un elenco delle costituzioni sinodali post-tridentine contenenti precetti 
riguardanti la musica sacra fornito da Fabbri 1993, pp. 18-19. 
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tibicines 
missae novae, delle quali si vietava anche il canto senza il consenso del vescovo; era invece 
permesso il canto delle «orationes vel laudes ad hoc sacrificium tantum pertinentes», 
accompagnat 38. Nemmeno nelle Constitutiones del vescovo di Luni e 
Sarzana si fa accenno alcuno alla polifonia, mentre si vietano i flauti, i suoni profani e le 
modulationes del canto, tutti elementi introdotti per stimolare i sentimenti carnali piuttosto che 
la pietà39. Lo stesso comanda il vescovo di Piacenza nelle Constitutiones del 1570: si escludono 
dalla messa i flauti e le tibiae, strumenti usati solitamente nelle danze e in altri spettacoli40. 
Nelle costituzioni sinodali di Parma, stampate nel 1576, le prescrizioni sulla musica si limitano 
inonesti41. Più ambigue le costituzioni di Rossano, dove si raccomanda unicamente di cantare 
le messe solenni con devozione, in modo distinto e con voce intellegibile42. Il sinodo di Salerno 
strumento «temporum ratione servata» e proibendo sotto pena di un carlino di suonare melodie 
profane43. 
Altre Constitutiones contengono elementi che testimoniano una sensibilità e 
liturgico. Le Constitutiones 
esempio, bandiscono dalle chiese i canti e i suoni profani, le «molles flexiones» che 
caratterizzavano i canti sacri e qualsiasi influenza lasciva. I canti e suoni dovevano essere gravi, 
pii e distinti, affinché le parole fossero comprensibili e la musica eccitasse gli animi alla 
devozione («ut simul et verba intelligantur et ad pietatem auditores excitentur»). Riguardo agli 
strumenti, Borromeo bandisce dalla chiesa «tibiae, cornuae et reliqua musica instrumenta» e 
e cantici eseguiti con 
44. Un altro 
riformatore convinto, Giulio Feltrio Della Rovere, nel sinodo tenuto a Ravenna nel 1568 
compie la riorganizzazione della cappella musicale della cattedrale: istituisce un maestro di 
 
38 uità può indicare la volontà di rispettare i diversi costumi sonori delle parrocchie della diocesi. Per gli ordini cfr. 
Constitutiones 1565, rispettivamente pp. 75 e 80-81. 
39 «Non admittantur in missa tubicines, aut profanorum sonorum, et cantuum modulationes, potius ad aures carnales 
demulcendas, quam ad pietatem inducendam inventae». Constitutiones 1568, p. 13. 
40 «Tubarum, tibiarum[q]ue soni, aliaque musica instrumenta, quae in saltationibus, choreis, aliisque prophanarum rerum 
actionibus, aut spectaculis, adhiberi solent, ab ecclesia cum in omni missae parte excludantur, tum maxi me, cum Iesu Christi, 
Domini corpus sustollitur». Constitutiones 1570, p. 53. 
41 «In organo nihil lascive, atque inhoneste canatur, pulseturque». Constitutiones 1576, c. 20r. 
42 Constitutiones 1579, pp. 34 e 38. 
43 «Caveat autem omnino ne profanos cantus organo referat: si in praedictorum aliquo secus fecerit, singulis vicibus unius 
caroleni poenam subeat». Constitutiones 1580a, p. 56. 
44 Trascrizione fornita da Fabbri 1993, p. 20. 
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coro con il compito di dirigere i cantori, impartisce norme di condotta a questi ultimi, assume 
un maestro di musica che avrebbe insegnato al seminario il canto ecclesiastico, affinché i preti 
non offendano le orecchie degli ascoltatori con dissonanze ed errori. Per il prelato, il canto 
si lascia la libertà ai cantori di aggiungere consonanze a piacere, purché non si muti il carat ere 
originale del canto («liberum tamen sit cantoribus consonantias aliquas adiungere, non mutata 
cantus origine»). Della Rovere appare preoccupato dal carattere lascivo e profano di suoni e 
uonare melodie lascive e impure, affinché 
lo strumento possa ispirare pietà e devozione; sono vietati altri generi di strumenti musicali45. 
Le stesse preoccupazioni emergono dalle costituzioni rilasciate dal successivo sinodo di 
Ravenna (1580), contenenti nutrite disposizioni disciplinari riguardanti i cantori del coro e un 
unico riferimento alla natura della musica suonata che riprende, traducendolo, il precetto di 
46. Il sinodo di Reggio Emilia del 1581 raccomanda 
ai chierici di cantare le messe in modo che gli astanti comprendessero le parole: il canto piano 
doveva rendere le chiese veri luoghi di orazione47. Anche nella Synodus Cassinensis, i cui 
decreti sono dati alle stampe nel 1592, 
la devozione nel cuore dei fedeli («quantam vero inter alia pietatis exercitia, et incitamenta 
religionis efficaciam non modo ad Deum laudandum, sed etiam ad nostra devotionem 
excitandam ecclesiastici cantus habeant, nemo ignorat»
eleva lo spirito alla contemplazione divina («sensus namque mentis nostrae organa sunt, quos 
cum sonora harmoniae modulatio suapte natura demulceat, ea ratione in sublime rapiatur 
animus et ad Divinam contemplandam, laudandamque Maiestatem elevatur»). È pertanto 
solenni; ai cantori si impone un canto atto a stimolare la devozione negli ascoltatori48. Ancora, 
nelle Constitutiones 
(De organo et musica) in cui si raccomanda di abbandonare le lascivie e di accomodare i suoni 
in modo da incitare gli astanti alla pietà («sitque organorum sonus et vocum in illis modulatio 
 
45 Trascrizione fornita da Fabbri 1993, pp. 20- 2. 
46 «C ». Constitutiones 
1580b, c. 58r. 
47 «Ut in divinae laudis officiis, quae debitae servitutis obsequio exhibentur, cunctorum mens vigilet, et fidelium devotio 
excitetur, ac psallentes placita gravique modulatione decantent. Ab ecclesiis musica omnia, in quibus sive organo sive cantu 
lascivum, aut impurum, aliquid admistum sit, omnino arceantur, ut domus Dei, vere domus orationis esse videatur, ac dici 
possit. ». Constitutiones 
1582, pp. 47-48. 
48 Synodus 1592b, pp. 28 e 33-36. 
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eiusmodi, quae ad pietatem et religionem audientes excitet»); gli strumenti differenti 
nza espressa del vescovo. Si raccomanda 
di cantare le liturgie «omnes recte et secure [...] cum musica et cantu plano, ne dissonantia cum 
irreverentia divinorum officiorum audiatur»: errori e dissonanze sono considerati offensivi e i 
sacerdoti ignoranti di musica non sono ammessi. Si impone un canto grave e distinto, senza 
melodie o testi profani: sono proibite le improvvisazioni e i cantori devono seguire i testi 
appositi, senza aggiungere modulazioni49. 
 A Venezia, i successori di Geronimo 
Querini rivolgono diversi gradi di attenzione al problema della musica sacra. Giovanni 
Trevisan raccoglie una serie di decreti nelle Constitutiones dirette al clero veneziano, date alle 
stampe nel 1587, nei quali il patri rca dimostra una certa sensibilità: nel cap. III della prima 
parte, De celebratione missarum, de divinis officiis ac de residentia, si parla di «abhominabiles 
insolentias, terribiles sclopos vel strepitus, aut sonos periculosos» praticati nelle chiese 
particolarmente nella notte di Natale, i quali «devotio fidelium diminuitur et cultus divinus 
contemni videtur»50. Il cap. VI impone il silenzio nelle chiese, massime durante gli uffici divini 
e la recitazione dei salmi, agli ecclesiastici e ai laici di sesso femminile e maschile; i trasgressori 
saranno ripresi dai sacerdoti e puniti acerbamente, i bambini castigati dai parenti e dai 
maestri51. Il cap. VIII vieta ai sacerdoti di cantare le melodie e cantilene che abbellivano 
epistole, vangeli e prefazioni, delle quali si dice che «intellectum audientium impediant vel 
perturbent, et per hoc mentibus fidelium devotio minuatur»52. Il cap. X impone ai sacerdoti di 
cantare le messe solenni nel modo istituito dai santi padri: si vieta di cantare i mottetti «nisi 
sint ad laudem Dei et beatae Virginis Mariae aut aliorum sanctorum»53. Ma già pochi anni dopo 
limitandosi a espellere dalle messe e dagli altri uffici liturgici « antus inusitati et musica 
instrumenta, quae profanis actionibus adhiberi solent», a raccomandare di solennizzare le 
celebrazioni con «modesta psallentium gravitas» e con «placida modulatione»54. 
della musica sacra è affrontato prima del Concilio di Trento dal riformatore dei costumi 
ecclesiastici Matteo Giberti. I precetti inseriti nelle sue Constitutiones raccomandano ai chierici 
di cantare con «modesta honestaque psallendi gravitate, placidaque et grata modulatione» in 
 
49 Synodus 1595, pp. 201-203. 
50 Constitutiones 1587, c. 4v. 
51 Constitutiones 1587, c. 5r 
52 Constitutiones 1587, 5v. 
53 Constitutiones 1587, 6r. 
54 Synodus 1592a, pp. 26-27. 
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modo da attirare gli ascoltatori e provocare ed eccitare nei loro animi la devozione e non la 
lascivia55. Questi decreti saranno ripresi letteralmente dopo il Concilio tridentino da Bernardo 
Navagero e dal suo successore Agostino Valier nelle Constitutiones pubblicate rispettivamente 
nel 1563 e nel 158956. A Brescia, il vescovo Bollani dedica una breve raccomandazione ai 
cantori ecclesiastici, ovver «modulationes profanas» e di 
cantare in modo grave e distinto in modo che si comprendano le parole e che gli animi degli 
ascoltatori siano mossi a pietà e alla meditazione delle cose celesti57. A Vicenza, al contrario, 
non vi è alcun accenno alla musica sacra58
è nelle Costitutioni di Giorgio Corner del 1565, nelle quali si vietano «li suoni et li canti lascivi 
et immoderati» durante le missae novae, e nei decreti sinodali emanati dal suo successore 
celebrazione dei matrimoni59. A Rovigo, idem60. Le Constitutiones pubblicate per la diocesi di 
Concordia, nel capitolo De divinorum officiorum celebratione et recitatione sono inserite 
minuziosamente le indicazioni da seguire nella pratica rituale, ma non compaiono riferimenti 
precisi alla musica. Nel capitolo De chori, seu caerimoniarum magistro si ordina piuttosto 
ambiguamente al maestro di vigilare affinché i canti siano eseguiti secondo lo stile romano: 
«omnia canenda, ut more Romano canantur, invigilet»61. Anche a Padova il problema è 
affrontato in modo ambiguo, anche se il sinodo fu voluto da un convinto riformatore, Federico 
Corner62: si raccomanda che la musica sia eseguita senza modulationes lascive e suoni che 
macchino la dignità dei divini uffici63. 
Questa scarrellata di fonti normative indica chiaramente che le preoccupazioni dei vescovi 
c
profani e lascivi dalla musica da chiesa. Ben poca attenzione è rivolta alla pratica musicale 
polifonica. Queste fonti testimoniano anche che ogni azione intrapresa e a legata al contesto e 
 
55 Constitutiones 1542, c. 16v. 
56 Constitutiones 1563, cc. 20v-21r. Constitutiones 1589, p. 63. 
57 «Cantus vero nullos edat, nisi graves, distinctosque, ut et quae canuntur clarius percipiantur, et audientium animi ad pietatem, 
rerumque coelestium meditationem inducantur. Et ab organo modulationes profanas omnes amovendas studeat». 
Constitutiones 1575, pp. 93-94. 
58 Consultate nella riedizione seicentesca voluta da Dionisio Dolfin, con aggiunta di decreti sinodali del 1623. Constitutiones 
1623. 
59 Cfr. rispettiv
concentrarsi nella lotta contro il ballo, che viene colpito con numerosi decreti, piuttosto che negli abusi della musica sacra. 
Oltre alle costituzioni dei Corner, si vedano anche Decreta 1604a-b. 
60 Decreta 1594. 
61 P
fosse seduto al proprio luogo, e di fare lo stesso al termine degli uffici mentre il prelato usciva; o ancora, si impone a tutti i 
coristi di cantare a voce alternata in modo devoto: cfr. Synodi 1587, pp. 45-48. 
62 Sul Corner si veda DBI, ad vocem. 
63 «Quibus diebus musica erit adhibenda magistrum capellae, atque organistam moneant, ut praesto sint atque illud inspiciant, 
ne divina eloquia lascivis modulationibus committantur, ne ve alienis, et ab ecclesiastica gravitate abhorrentibus sonis rerum 
sacrarum dignitas dehonestetur». Constitutiones 1580c, c. 64r. 
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alla diversa sensibilità dei vescovi riformatori: alcuni appaiono più preoccupati a ridare dignità 
al rito liturgico, imponendo un canto piano improntato sulla spiritualità e sulla devozione; altri 
invece esplicitano chiaramente le loro preoccupazioni riguardanti le parti profane e lascive sia 
del canto che delle melodie  quei sonos periculosos di cui parlano le costituzioni del patriarca 
veneziano Giovanni Trevisan  che allontanavano gli ascoltatori dalla devozione, ispirando 
strumenti musicali





fossero applicate, la loro reale efficacia. La situazione andrebbe verificata diocesi per diocesi, 
con uno studio approfondito dei ricchi fondi archivistici delle visite pastorali: allo stato attuale 
della ricerca  in questo campo ancora in fieri  si possono trarre alcune considerazioni su due 
diocesi, quella di Treviso e quella di Ceneda. 
A Treviso la riforma fu applicata subito dopo la fine del Concilio di Trento dal vescovo 
Giorgio Corner. Insediatosi nella diocesi nel 1564, il prelato iniziò fin da subito la sua azione 
del Concilio. Durante il suo vescovado egli indice ben tre sinodi sindodali, pubblica delle 
costituzioni contenenti anche provvedimenti per la disciplina del clero, fonda il seminario: 
appare pertanto un riformatore convinto, tanto da essere accostato da alcuni storici a Carlo 
Borromeo64. Sul versante della musica, il vescovo pubblicò il decreto, già citato in precedenza, 
che bandiva «li suoni et li canti lascivi et immoderati» dalle celebrazioni in occasione delle 
prime messe dei parroci. Come si nota, sebbene il decreto riprendesse esplicitamente i dettami 
tridentini, era limitato alle sole missae novae e non faceva alcun riferimento alla pratica 
polifonica65. È invece risaputo che il vescovo manteneva nella cappella musicale del duomo di 
Treviso un nutrito ensemble che comprendeva anche alcuni strumentisti66. 
 
64 Sul Corner si veda DBI, ad vocem. 
65 Il decreto sembra mescolare le istanze contenute nei già citati canoni tridentini sulla musica sacra e nel seguente canone 
sulla celebrazione delle prime messe dei parroci: «item abusus videtur, quod in celebratione novarum missafiant convivia 
sumptuosa et tripudia et alia, ex quibus saepe magna proveniunt scandala». CT, vol. 8, p. 918. 
66  
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U emerge in un ordine destinato ai 
monasteri femminili della diocesi. La questione dell  musica nelle chiese di 
competenza di istituzioni religiose femminili era stata toccata durante il Concilio di Trento, 
canto figurato o accompagnato da strumenti musicali. Al termine del Concilio, però, il decreto 
fu edulcorato lasciando ai vescovi locali l potere decisionale a riguardo67. Nel 1575 Giorgio 
Corner, accogliendo parte delle posizioni più intransigenti, imponeva che le feste solenni delle 
monache dovessero essere «soltanto di voci, senza concerto e suoni di qualsivoglia strumento, 
da corda o di fiato, eccetto che possano suonare il loro organo, e invitar soltanto i cantori del 
duomo». In seguito il decreto fu ripreso nel 1587 dal successivo vescovo Francesco Corner68. 
Il divieto degli strumenti e la limitazione nella scelta dei musici è un chiaro tentativo di 
musicali, come il già citato Francesco Dei, l cui caso sarà ripreso tra poco69. Ma le paure dei 
due vescovi  e dei conciliaristi più intransigenti  si comprendono più profondamente tenendo 
chiese delle monache di strumenti da ballo avrebbe preservato queste ultime da suoni insidiosi, 
proteste dei principali monasteri femminili cittadini. Nonostante la perentorietà del divieto, 
infatti, in un dispaccio risalente al 1588 il vicario Biagio Guilermo informava le monache dei 
monasteri di San Paolo, Ognissanti, San Teonisto e San Biagio che il vescovo Francesco 
Corner, più permissivo del suo predecessore, «desidera in le cose ragionevoli condiscender et 
compiacer» le monache a seguito della richiesta pervenutagli riguardo «il cantar nelle feste»: 
il prelato permetteva loro di trattare con il maestro di cappella del duomo per ingaggiarne l  
strumentisti salariati, a patto però che le monache non ingaggiassero musici estranei alla 
cappella vescovile e che non «adoperino altri instrumenti che li due tromboni rispetto del basso 
monache, 
vietando a queste ultime di regalare ai primi «né buzzolai, né malvasia, né vino, né altro eccetto 
che li denari»70. 
Se ci si sposta nella confinante diocesi di Ceneda si nota che il primo vescovo post-
tridentino a emanare provvedimenti riguardanti la musica nelle chiese è Leonardo Mocenigo, 
 
67 Monson 2002, pp. 16 ss. 
68 Cit. in Bryant-Quaranta-Pozzobon 1994, p. 6. 
69 Vedi supra, pp. 95-98. 
70 -36r. 
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insediatosi nel 159971. Dai documenti raccolti Mocenigo non appare un riformatore 
particolarmente sensibile al problema del controllo dello spazio sonoro: nel 1605 vieta ai laici 
 e impone, sotto pena di scomunica, che «mentre se canta la messa o 
il vespero, non possi alcuno de quelli che cantano in fuori [...] star in coro»72. Con questo 
liturgiche: coloro che «cantano in fuori» potrebbero essere identificati con i musici da festa, 
strumentisti che sovente erano ingaggiati per solennizzare le feste di chiese parrocchiali e 
conventuali. Ad ogni modo era un provvedimento piuttosto blando: e infatti le feste in musica 
polifonica con intervento di cantori e strumentisti furono continuamente organizzate nelle 
istituzioni ecclesiastiche della sua diocesi per tutta la durata del suo vescovado73. A queste feste 
partecipavano anche le alte gerarchie ecclesiastiche: nel novembre del 1608 e del 1609 un
vicario foraneo è ospitato insieme al suo seguito presso il convento di Santi Martino e Rosa di 
Conegliano, dove poté godere d lle musiche eseguite in onore di San Martino, santo patrono 
entrambe le occasioni suonò una compagnia di strumentisti e cantori di cui 
facevano parte un violino e un cornetto74. 
Questi due brevi esempi confermano che 
diocesi in diocesi e che era condotta con modalità diverse a seconda della sensibilità dei vescovi 
che vi si insediavano. Inoltre, anche i riformatori più convinti adottavano, nei confronti della 
musica suonat  in chiesa, un atteggiamento elastico: ciò doveva avvenire necessariamente, 
perché tali pratiche erano profondamente radicate nelle consuetudini rituali locali ed erano 
appoggiate anche dagli stessi prelati. Ma cosa succedeva quando un cantore indisciplinato 
finiva sotto processo? Per capirlo bisogna ritornare al caso di Francesco Dei. 
 
 
3.2 Un cantore sotto processo 
 
Francesco Dei, lo si ricorderà, è un cantore ecclesiastico attivo nella chiesa del monastero 
femminile di San Daniele di Venezia. In un paio di occasioni solenni celebrate il prete canta 
a più voci di Viadana riducendo le parti 
 che i moralisti consideravano lascive  dirette alla propria amata, la monaca 
 
71 Nelle visite pastorali dei vescovi precedenti non compaiono accenni alla musica. Gli atti sono raccolti in ADDV, bb. 33-34. 
72 ADVV, b. 33, fasc. VI, n. 26bis, cc. 1r-3v. 
73 Cfr. Cecchinato 2013. 
74 ASTv, CRS, Santi Martino e Rosa di Conegliano, b. 16, reg. Giornale 1608-1610, cc. 18r e 49r.  
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Barbarella, la quale lo segue dalle grate. Le parole del testo sono perfettamente comprese sia 
dagli astanti sia dalle altre monache del convento, e suscitano la reazione ilare di primi e
condannati dai riformatori più convinti: fortunatamente per Dei, in quel tempo erano in vigore 
i decreti emanati dal patriarca Lorenzo Priuli, che si era limitato a vietare durante le messe 
«cantus inusitati et musica instrumenta, quae profanis actionibus adhiberi solent». Ma non si 
può affermare con sicurezza che qualora il prete avesse commesso il sacrilegio negli anni del 
predecessore di Priuli  il ben più rigido patriarca Giovanni Trevisan, che nelle sue costituzioni 
vietò perentoriamente ogni «sonos periculosos» e il canto dei mottetti non dedicati al Signore, 
alla Maria e ai Santi durante le messe solenni  la vicenda sarebbe stata affrontata in modo 
differente. 
Non furono infatti i fori ecclesiastici a processare Dei, ma un tribunale secolare, i 
Provveditori sopra i monasteri. Fin dalla loro istituzione, avvenuta nei primi anni del 
Cinquecento, i Provveditori furono incaricati dal Consiglio di dieci di perseguire i rapporti di 
amore illecito che sovente avevano corso nelle istituzioni religiose femminili della città 
lagunare75. Bisogna dunque chiedersi che atteggiamento tennero i giudici nei confronti di un 
crimine considerato abominevole da moralisti e riformatori: si può cercare di rispondere 
guardando ai costituti contenuti nei verbali del processo. 
I quattro interrogatori a cui è sott posto Francesco Dei appaiono completamente orientati 
a far confessare al prete la relazione esistente con la monaca: gli accenni al suo modo di cantare 
compaiono una sola volta. Alla domanda « », Dei 
risponde di aver cantato solamente due o tre volte nel monastero di San Daniele, perché in 
quelle occasioni vi era carenza di cantori. Egli aggiunge inoltre di aver cantato dei «mottetti 
miei particolari, divotissimi et a stampa», poi identificati da un altro testimone con quelli del 
Viadana: altri non ne sapeva. A quel punto il giudice gli rinfaccia «
buone in se stesse, essendo ditte in contemplacione di chi non dovevi, erano mal intese, et 
peggio interpretate da voi». Dei si difende affermando: «uno de i moteti che cantai principia 
intentione, et questa è tutta malignità». Nel resto degli atti, il corteggiamento canoro di Dei è 
 
75 Il tribunale sorse nel 1521 e fu fin da subito incaricato di perseguire tali casi: la parte del Consiglio di dieci in questioe, 
datata 1514, 9 agosto è inserita nel primo capitolare dei Provveditori. ASVe, Provveditori Monasteri, b. 1, Capitular delle 
par , c. 1v-4v. 
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Daniele, uno dei quali risponde elusivamente («non mi sovviene»
mottetti cantati dal prete erano del Viadana e erano eseguiti in ogni chiesa veneziana durante 
le messe solenni: li  aveva insegnati lui stesso a Dei76. La cosa finisce lì. Il corteggiamento 
canoro non desta particolare interesse e non acquista nessuna rilevanza rispetto ai gesti col 
cappello o alle visite solitarie e ai parlamenti intrattenuti con la monaca: al contrario, ampia
rilevanza è data ad altri indizi che provano la relazione, come le lettere contenute nel processo, 
il madrigale composto dal prete o i doni di cibo che i due amanti si erano scambiati. I 
sacrilego del prete: la sentenza a un anno di prigione serrata è motivata da questi atti77.  
Questo modo di agire rende ancora una volta evidente quanto fragili fossero i piani di 
riforma ecclesiastica riguardo alla musica. Sembra che la decisione di punire chi contaminava 
con parole profane  peggio: lascive  il sacro rituale dipendesse in primo luogo dalla 
sensibilità dei giudici. 
competenze giudiziarie: anche se erano in vigore leggi cclesiastiche contro i musici 
indisciplinati, in questo caso sono le autorità secolari a formare il processo. Vero è che le parole 
di Dei erano sapientemente camuffate: come notano i giudici durante il processo, le par le del 
testo musicale non era cattive, ma solamente mal dirette. È dunque possibile che la poca 
attenzione rivolta dai giudici  sia dovuta allimpossibilità di provare le reali 
intenzioni d Tuttavia, un giudice sensibile al problema avrebbe probabilmente 
insistito di più su questo punto. 
 
 
4. La folla in festa: il ballo 
 
La folla che si riuniva attorno al ballo nei luoghi pubblici appariva più pericolosa e meno 
controllabile di quella che invadeva le chiese durante le messe solenni. Essa si poteva riunire 
in modo improvviso e imprevedibile: un musico iniziava a suonare il proprio strumento, i 
passanti lo circondavano, qualcuno dava inizio al ballo. La folla così costituita invadeva 
qualsiasi spazio pubblico urbano e rurale e ne cambiava la funzione, trasformandolo da area di 
po festivo di questi luoghi 
tendeva a diventare abitudinaria. Ma non sono solo questi aspetti a preoccupare le autorità: per 
 
76 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), c. 38v. 
77 ASVe, Provveditori Monasteri, b. 265, fasc. 1617 febb (A), c. 22v. Per tutti gli altri aspetti si vedano i costituti di Francesco 
Dei, passim. 
 214 
i moralisti, la socialità che aveva luogo in questi assembramenti festivi era peccaminosa e 
reinterpretavano gli atti di corteggiamento come manifestazioni della lascivia. In effetti molte 
persone vi si riunivano per corteggiare, e la rigida ritualità del corteggiamento facilitava gli 
scoppi di violenza. Per le autorità secolari, sotto la cui giurisdizione ricadevano le feste e i balli 
interpersonali a dilagare sul piano collettivo, dando vita a vere e proprie battaglie, è un 
importante fattore di destabilizzazione. Ma, come si vedrà tra poco, la volontà di moralizzare 
 
Le folle di ballanti non apparivano pericolose agli occhi delle autorità unicamente per la 
violenza o i peccati che fomentavano: poiché i peccati che avevano luogo in questi 
le folle erano viste dai moralisti come la prima causa 
 dai medici, i quali vedevano gli 
assembramenti festivi anche come occasioni di contagio e diffusione del morbo. Queste due 
visioni culturali si riflettono anche nei provvedimenti che le autorità emanavano nel tentativo 
di regolare le feste. 
 
 
5. Festa e violenza 
 
Per tutto il Rinascimento la violenza dilaga nelle città e nelle campagne della Repubblica 
di Venezia78. Gli omicidi si ripetono ogni giorno e, tra Quattro e Seicento, i livelli di violenza 
rimangono altissimi: qualche dato quantitativo, anche se frammentario, può aiutare a farsi 
magistrature veneziane che giudicavano sui crimini violenti, emettono 1.254 bandi per omicidi 
commessi nella sola città di Venzia (escluse le isole). Tra 1523 e 1571, lo stesso tribunale 
condanna 1.518 persone. La situazione non cambia nella Terraferma: tra il 1609 e il 1611 a 
Brescia e nel suo territorio sono commessi 2.800 omicidi. Tra 1674 e 1689 solo a Vicenza e 
nel suo Territorio sono uccise 1.333 persone79. 
 
78 
insostenibile. Si veda Muchembled 2012, pp. 87-118; cit. a p. 90. 
79 I dati su Venezia sono tratti da due registri dei Signori di Notte al Criminal che contengono solamente i casi in cui fu emanata 
una sentenza di bando perché i colpevoli si erano resi contumaci: i numeri forniti sono pertanto estremamente frammentari. 
Non è inoltre da escludere che, negli stessi anni, esistessero anche altri registri. Si veda ASVe, Signori di Notte al Criminal, 
regg. 15 e 22. Per Brescia e Vicenza si veda Carroll, 2016, p. 08. La relazione del rettore di Bergamo è edita in Tagliaferri 
1977b, cit. a p. 478. 
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Gli storici hanno individuato tre principali fenomeni sociali alla base di tutta questa 
violenza: la prima, diffusa principalmente nelle realtà urbane, è la rivalità delle famiglie nobili 
locali, che spesso portava la spaccatura del tessuto sociale cittadino e la divisione degli abitanti 
in fazioni in lotta fra loro. La seconda sorgente è vista nel banditismo, fen meno endemico le 
cui cause sono da rintracciare nella mancanza dei mezzi repressivi  è noto che le forze di 
polizia della Repubblica erano insufficienti e inefficaci  nella frammentazione del territorio 
in numerose giurisdizioni e nel mal funzionamento dei procedimenti giuridici: bande armate 
scorazzavano impunemente per le campagne e nei centri rurali minori. La terza nella mobilità 
sociale che caratterizza il periodo80. Le feste pubbliche, come si è visto nei capitoli precedenti, 
fornivano a questi fenomeni sociali un terreno su cui concretizzarsi. Esse non solo offrivano a 
imposta nelle aggregazioni festive, si è visto, facilitava lo scoppio della violenza interpersonale 
anche tra persone che non si conoscevano, per ragioni di precedenza o durante la competizione. 
A causa degli scontri che sovente capitavano alle feste e ai balli pubblici le autorità 
cominciarono a considerare queste ultime come vere e proprie sorgenti di violenza. 
 che gli omicidi premeditati 
avvenissero per lo più durante i balli di Carnevale  rispecchia infatti 
Nel 1556 il rettore di Verona decide di vietare i balli in tutto il territorio al 
fine di «
»81. In 
una relazione di fine mandato rilasciata al Senato il 29 febbraio 1636, il podestà di Crema 
Francesco Grimani afferma che i «rarissimi assassinamenti e delitti attroci» occorsi sotto il suo 
regime erano imputabili al porto delle armi da fuoco nelle feste da ballo, poiché queste ultime 
«porgono frequenti cause a risse accidentali, et andandovi tutti armati di archobuggi longhi da 
ruota, arma tanto facile ad adoperarsi a ferir mortalmente, affermar posso il più delle uccisioni 
essere provenuti da questi incontri»82. Le parole del podestà potrebbero essere corrette: si è 
visto in precedenza che le risse potevano essere facilmente provocate in modo premeditato 
violando le rigide regole rituali del ballo. 
Ad ogni modo, pare che le autorità raggiungano questa consapevolezza solamente nei 
primi anni del Cinquecento: nei secoli precedenti gli interventi nei confronti di feste e balli 
 
80 Le due sorgenti principali di violenza sono individuate da Peter Laven nel saggio in Dean-Lowe 1994, pp. 221-248. La 
storiografia sul banditismo in area veneta è sterminata. Per il fenomeno del banditismo e il modo di amministrare la giustizia 
Repubblica, si veda il saggio di Enrico Basaglia in Tagliaferri 1981, pp. 65-78. Per la mobilità sociale si veda Carroll 2016. 
81 ASVr, Atti, b. 76, sub data. 
82 Tagliaferri 1977a, p. 218. 
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sono sporadici. Allo stato attuale della ricerca risulta che a Venezia, per tutto il Quattrocento, 
non fu emanata nessuna norma a riguardo83. Gli statuti comunali delle città venete di 
Terraferma non fanno alcun riferimento ai balli84. Uno scavo archivistico condotto sui registri 
degli Acta potestatis di Treviso  
carica  durante la prima e la seconda dominazione veneziana (XIV e XV secolo) ha portato 
alla luce un unico provvedimento contro la danza, risalente al 1455. Dato che negli stessi secoli 
i rett
chiaro che feste e balli pubblici non erano considerati altrettanto problematici85
testimonia contrariamente a questa tendenza: quella di Giorgio Pasqualigo, podestà di 
Marostica, nel Vicentino, il quale, in un dispaccio spedito ai Capi del Consiglio di dieci il 10 
aprile 1568 difende il suo diritto a procedere  contestato dal podestà di Vicenza  contro un 
uomo che aveva disubbidito al divieto di organizzare balli nel suo territorio. Pasqualigo afferma 
di aver agito per consuetudine, «seguendo le vestigie et ordini antigui delli miei precessori 
registrati nelli libri di questa cancelleria», e di non essersi ingerito in alcun modo nella 
giurisdizione del podestà di Vicenza. Per suffragare la propria posizione, gli allega al 
dispaccio la trascrizione del divieto emanato contro le feste e «la copia delle proclame fatte per 
li miei precessori», aggiungendo che, «se vostre excellentie voran veder che sempre 
antichamente dalli rettori di questo suo loco è stato observato quel medesimo, ge le manderò 
[le delibere] sino dal 1404 in poi». È dunque possibile che, almeno nel Vicentino, le autorità 
prendessero provvedimenti contro le feste ben prima del XVI secolo: tuttavia è impossibile 
verificare se fossero emanati in modo sistematico, e non si può escludere che il rettore esageri 
al fine di dimostrare la fondatezza della propria condotta86. 
 
83 Non vi è traccia di decreti contro il ballo nella compilazione effettuata nei primi del Cinquecento dal giurista Bartolomeo 
Zamberto, né nel fondo archivistico Compilazione leggi, che raccoglie in ordine tematico le parti emanate dalle magistrature 
veneziane. Per le due compilazioni si veda rispettivamente BNM, MS Zanetti Latini, CCXX, 1625-1629 e ASVe, Leggi, ad 
vocem. 
84 In tutta la penisola, i decreti contro il ballo sono contenuti solamente negli statuti tardomedioevali di Ascoli Piceno, 
Chivasso, Comacchio, Cuneo, Gambassi, Genola, Montalboddo, Montopoli, Occhieppo Superiore, Perugia, Pesaro, 
Piancastagnaio, Traffiume, Viterbo. Si veda Rizzi 2012, pp. 235-237. 
85 La testimonianza data dalla fonte trevigiana è di valore in quanto la serie degli Acta potestatis è disponibile in modo quasi 
completo per tutto il Trecento e per gran parte del Quattrocento. 
ne inserito nelle 
commissioni dei podestà di Treviso che vietava di portare armi a feste e ai matrimoni. Cfr. ASVe, Collegio, Formulari di 
l ballo 
colpisce, poiché testimonia la fredda ricezione dei precetti moralistici propagandati dai predicatori quattrocenteschi. 
86  Gli atti del 
p
tenza 
emanata contro Bonoli e un suo parente Gregorio, i quali «ausi sunt facere sonari et tripudiari facere in hoc Carnisprivio in 
loco Farre» in vilipendio del proclama da lui emanato il 2 gennaio del 1568, che puniva chiunque «ardischa et presuma sonar 
over far sonar né tenir ballo di sorte alcuna, così in villa, terra como borchi et ville sottoposti a soa magnificentia», sotto pena 
di 100 lire a coloro «che saran trovati over accusati di aver sonato over fatto sonar senza licentia». ASVe, Capi, Dispacci, b. 
254, nn. 183 e 187. 
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culturale importante in seno 
i divieti. Tuttavia questi interventi non 
sono emanati da un gruppo monolitico di censori
repressiva è affidata ai rettori che si susseguono negli anni al governo di città e territori della 
Repubblica. Ne consegue che i divieti costituiscono un corpus di fonti numeroso, disperso in 
diversi fondi archivistici e formato da documenti che presentano numerose varianti. Nelle 
prossime pagine saranno analizzate le fonti raccolte in questa prima ricerca nel tentativo di 
individuare delle linee di condotta generali. 
 
 
6. Come si agisce 
 
Allo stato attuale della ricerca appare chiaramente la mancanza di una politica centralizzata 
settembre 1541 dal Consiglio di ieci87: poiché si commettono «ferision et homicidii sopra le 
feste in le ville di territorii nostri, concitato il tumulto di risse per quelli che si reducono a esse 
feste armati, tra le arte sorte di armi, con schioppi» il Consiglio delibera una parte «che etiam 
si estenda in le città et terre nostre», proibendo a chiunque di «portare, né haver schioppo, o 
schioppetto di sorte alcuna, così cargo, sopra esse feste, in villa o in luogo alcun di territorii 
suggetti al dominio nostro», sotto pena di tre tratti di corda e il pagamento di 50 lire di piccoli, 
e se il condannato non può pagare sarà tenuto in prigione per sei mesi88. S bbene il Consiglio 
imponga a ogni rettore di inserire la legge nelle proprie commissioni89 e in quelle dei successori 
«con ordine che al principio di reggimenti suoi la facciano medesimamente così publicare a 
notitia di tutti», non vi sono tracce di essa nei formulari di questi testi normativi90. La legge 
stessa è citata in un unico caso, un ordine emanato rettore di Treviso Andrea Corner il 28 
giugno 1578 con il quale si proibisce a chiunque di andare «a le chiese, alle feste et balli» con 
« », come ordinato dalla «parte presa 
 
87 In un ordine emanato a Treviso il 6 maggio 1536 si fa riferimento a una legge emanata dal Senato che sembra avere valenza 
su tutto il Dominio: ma di tale legge non sono riuscito a trovare traccia nei registri del Senato da me consultati. 
88 Leggi criminali 1751, c. 39v. 
89 Le commissioni sono testi normativi assegnati a ogni rettore al momento della partenza per il possedimento che avrebbe 
dovuto governare. Essi contengono norme di amministrazione della giustizia e 
durata della carica del rappresentante veneto, il numero delle persone al suo seguito e molti altri aspetti in base alla situzione 
 stata sottolineata da Gaetano Cozzi e più 
recentemente da Rizzi 2015, pp. 7-28. 
90 Il formulario che raccoglie le commissioni cinquecentesche dei rettori è conservato in ASVe, Collegio, Formulari di 
commissioni, reg. 8.  
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»91. Nei formulari di commissione è invece presente la 
seguente dispos
rettori di Terraferma: «li sonatori, musici et altri ministri di feste siano condennati in ducati 
vinti per uno, et banditi per anni dui di quella cità et luogo alcuno [?] ve habitassero, et etiam 
di quello ove havessero contrafatto, et del suo distretto»92. Non  traccia di tale 
provvedimento negli ordini che si vedranno tra poco. Appare dunque chiaro che le poche 
disposizioni generali funzionavano come un framework a cui fare riferimento per emanare i 
divieti dove e quando ritenuto necessario dai singoli rappresentanti, e che la repressione di feste 
e balli era legata più alla volontà dei singoli individui che a un programma statale centralizzato. 
La situazione va dunque analizzata passando in rassegna giurisdizione per giurisdizione. 
Le leggi emanate per il territorio cittadino di Venezia (escluse quindi le podesterie insulari e 
peninsulari del Dogado: Murano, Torcello, Chioggia e Malamocco) provengono da varie 
 tra le quali si ritrova il 
già visto divieto del ballo del cappello per motivi morali93. Pochi mesi dopo, il 30 dicembre 
 «mala et detestanda corruptella» 
introdotta «certo tempo in qua» a Venezia, ovvero che «alcuni scelesti et iniqui homeni, et custì 
etiam femene» prendono case in affitto «a fin de far ballar la nocte in quelle, dove concorreno 
gran numero de merretrice etaltre persone de mal afar, quale sotto specie de tal balli 
commettono homicidii et diversi enormi mancamenti». Per far fronte a queste pratiche, il 
Consiglio vieta a chiunque, uomo o donna, di «tenir in casa sua tal balli, né di dì, né de nocte», 
sotto pena di due anni di prigione e di bando di 10 dalla città, e il pagamento di 300 lire. Coloro 
che sono trovati nelle case a ballare sono frustati da San Marco a Rialto, rinchiusi in prigione 
per sei mesi, e costretti a pagare una pena pecuniaria di 200 lire94. Il 9 marzo 1532, la stessa 
magistratura interviene contro il «licentioso et temerario viver de alcuni giovani» che durante 
il Carnevale vanno «per le case, dove se fanno le feste et balli, contra il voler delli patroni, 
battendo nelle porte impetuosamente et commettendo molte insolentie de parole disoneste, 
ingiuriose et scandalose, et altri disordini di mala qualità». Gli ospiti indesiderati incorrevano 
nella pena di sei mesi di prigion, 100 ducati di multa e due anni di bando da città e dis retto. 
La pena si inaspriva nel caso in cui gli intrusi «usassero parole contentiose et ingiuriose»: 
cinque anni di bando e 100 lire di multa. Peggio ancora qualora «alcun fusse tanto temerario 
che venisse a rixa cum quelli della casa dove se facesseno ditte feste, nozze et balli, ovver 
 
91 ASTv, Comunale, b. 65, reg. 1578, c. [2r]. 
92 ASVe, Collegio, Formulari di commissioni, reg. 8, cc. 123r-v. 
93 Si veda sopra, pp. 119-120. 
94 ASVe, Leggi, b. 68, IV, Baccanali, tripudii, balli, c. 87r-v. 
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volesse intrar in casa cum violentia, ovver romper li vetri et usar parole disoneste, ovvero da 
poi intrati in casa mettesse man alle arme»: bando di dieci anni da città e distretto e 200 ducati 
di multa95. 
Divieti più generici, sempre riguardanti il territorio cittadino, sono emanati da altre 
magistrature. Il 30 dicembre 1540, i Signori di Notte al criminal constatano che, sebbene siano 
« »96 al fine di «obviar a
scandali, ferison et homicidii che da quelli spesse volte nascono», tali provvedimenti non 
«ansi più che mai si balla, et publice et private», scandalizzando 
«quelli che pacifice vivono in quella città» e «dando loro alli ingordi appettiti, che non vivono 
». I Signori 
vietano dunque alle persone di qualsiasi condizione di «tener ballo publicamente né 
privatamente in casa sua propr
indredo» sotto pena di 200 lire di piccoli, sei mesi di prigione, subire una fustigazione pubblica 
«attorno la contrada nella qual sarà sta comessa la transgressione» e u  anno di bando da 
Venezia. I musici che suonano dopo le ore ventiquattro «così in casa come sopra le strade» 
perdono gli strumenti e incorrono nelle stesse pene, «da esser tolte et exequite 
iremisibilmente»  divieto i Capi di guardia di tutti e sei i sestrieri, 
 nel caso in 
cui non avessero fatto rispettare la legge97. 
Anche i Censori, magistratura che perseguiva i crimini contro la morale98, si interessano 
del fenomeno: un divieto alle persone di qualsiasi condizione di «tener balli publici, né di 
giorno né di notte, in alcun luogo di questa città, né in casa, né fuori casa», sotto pena di 18 
mesi di galea con i ferri (se non idoneo un anno di prigione) e 25 lire di piccoli è replicato 
almeno otto volte dal 1559 al 1563. Pene specifiche colpivano i suonatori  i quali perdono lo 
strumento e sono incarcerati per sei mesi, oltre a dover pagare 25 lire di piccoli  e le donne di 
qualsiasi condizone trovate a ballare, «mascarade o non mascarade»: queste ultime sono 
frustate da Rialto a San Marco e pagano 25 lire di piccoli99. Pochi anni più tardi, il 9 dicembre 
 
95 ASVe, Leggi, b. 68, IV, Baccanali, tripudii, balli, cc. 267r-268v. Originale in ASVe, Consiglio di dieci, Deliberazioni, 
Comuni, reg. 8, c. 4r. 
96 Delle quali purtroppo non è rimasta traccia alcuna. 
97 ASVe, Signori di notte al criminal, reg. 2, pp. 112- 14. Anche in ASVe, Leggi, b. 68, IV, Baccanali, tripudii, balli, c. 275r. 
98  
funzioni furono allargate. Si veda Da Mosto 1937, p. 177.
99 30 
maggio 1561, il 27 giugno 1562, il 22 dicembre 1562, il 4 e il 14 maggio 1563. ASVe, Leggi, b. 68, IV, Baccanali, tripudii, 
balli, c. 268r-v. 
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di corda alle altre pene previste100. 
Spostandosi nella Terraferma, la situazione appare frammentata nelle numerose 
giurisdizioni che dividevano il territorio. Balli e feste erano regolati dai rettori del luogo, che 
pubblicavano i pr
a rispondere alle esigenze socio-economiche locali per tutta la durata del nuovo regime: queste 
leggi erano registrate nei libri podestarili (i Libri regiminis) insieme agli altri atti del rettore e, 
alla fine della carica, erano archiviate per essere a disposizione del rettore successivo. La 
maggior parte delle leggi contro il ballo provengono da queste serie101, ma non sempre gli 
archivi podestarili si sono conservati, e laddove si sono conservati versano in condizioni 
differenti. Altri divieti si ritrovano sparsi nei fondi criminali  spesso allegati ai processi, alle 
querele o alle sentenze  o nei dispacci dei rettori. A causa di questa frammentarietà si è scelto 
di trattare solamente le aree in cui si sono conservati i documenti in modo piuttosto completo: 
le aree di Treviso e di Verona forniscono un corpus importante di documenti e permettono di 
fare alcune considerazioni di carattere generale102. 
tamento del fenomeno della festa con quello del porto 
atti violenti che potevano generare. In alcuni casi si cerca di far fronte al dilagare della violenza 
vie
o nelle ville del territorio103. In altri casi, più numerosi, i rettori vietano nello stesso proclama 
l 1574 il podestà e capitano di Treviso, 
per «ovviar alli inconvenienti che ben spesso sogliono nascere dal portar delle armi t dall
balli et tripudii», vieta le «armi offensibili» di giorno e di notte nella città e nel territorio, sotto 
pena di tre tratti di corda inferti in pubblico, il pagamento di 200 lire di piccoli e la perdita delle 
 
100 ASVe, Leggi, b. 354, n. 438. 
101  
102 Le fonti citate sono riportate, per comodità del lettore, in Appendice, pp. 250-260. 
103 Per esempio a Treviso. Nel 1536 il rettore proibisce alle persone di qualsiasi grado e condizione di portare «arma astata, 
arcobusos, schioppos, archos aut balistas, et alia huiusmodi genera armorum» «ad issas que celebrantur in qualibet villa 
neque ad tripudia». Gli archibugieri possono portare «arma iuxta partem excellentissimi Concilii Rogatorum», a patto di non 
commettere atti «in dedecus et vilipendium praefati clarissimi domini potestatis et capitanei». ASTv, Comunale, b. 65, reg. 
1536, cc. [2v-3r]. Nel 1555, si proibisce a chiunque di portare per il territorio e per la città «arme offensibili di sorte alcuna 
[...] né archi con freze, schiopi, balestre» sotto pena di tre tratti di corda, due mesi di prigione e c nto lire. Sono esenti da pene 
«li viandanti per securità loro et li deputati e descritti nelle ordenanze», ai quali è però proibito di andare «per la città, né alle 
chiesie, né alle feste che si facesseno per il territorio» con le armi proibite. ASTv, Comunale, b. 64, reg. 1555, sub data. Nel 
1561, gli archibugieri delle ordinanze possono portare le «armi honeste» in qualunque luogo, ma non «reddursi alle chiesie, 
ovvero a feste, armati di schiopi, archi et altre armi prohibite per gli ordini ducali sotto le pene in quelli dechiarate et altre pene 
come parerà a sua signoria». ASTv, Comunale, b. 67, reg. 1561, c. [4r]. Nel 1578, facendo riferimento alla legge già citata del 
Consiglio di dieci del 1541, si proibisce a chiunque di andare «  l chiese, alle feste et balli» con «schioppi et balestre, archi 
» come ordinato dalla « ». ASTv, Comunale, b. 65, 
reg. 1578, c. [2r]. Lo stesso accade nel 1589: ASTv, Comunale, b. 34, Liber Actorum 1589, c. 2r. 
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armi da difesa e da offesa. Nello stesso ordine si proibisce alle persone di qualunque condizione 
di «far, né far far in locho alcuno del territorio di Treviso feste, balli né tripudii, né private, né 
pubblicamente» sotto pena di tre tratti di corda, due mesi di «preggion serrata» e il  pagamento 
di una pena pecuniaria di 100 lire di piccoli. Gli archibugieri possono portare nelle «chiese, 
sagre et feste» solamente la spada, sotto minaccia delle stesse pene104. Durante la ricerca sono 
stati raccolti parecchi ordini di questo tenore, e i risultati raggiunti fanno presagire che ulteriori 
scavi archivistici porterebbero a raccoglierne molti altri105. 
con le feste, oltre a confermare la regolare presenza delle armi ai balli  si è visto 
precedentemente che le persone si recavano armate alle feste sia a scopi di corteggiamento sia 
per regolare i conti con i propri nemici o difendersi da essi  dimostra che le autorità 
attribuivano ai due fenomeni lo stesso grado di pericolosità. In almeno un caso emerge 
chiaramente che le autorità attribuivano a entrambi i fenomeni le cause generatrici della 
violenza diffusa: un divieto generale delle armi emanato dal podestà di Verona Alvise 
Contarini nel 1517 è motivato con la volontà di evitare i «plurima mala, damna et rixe» causati 
«ex delatione armorum choreis et ballis et tripudiis»106. 
Non sempre i podestà legiferavano di propria sponte: le litterae spedite dai rettori di 
Verona ai vicari del proprio territorio chiariscono le dinamiche con cui si arrivava al divieto 
del ballo qualora il rappresentante veneziano non avesse legiferato a ri
sua carica. In tali casi, i rappresentanti delle comunità potevano chiedere i divieti attraverso la 
mediazione dei vicari. Il 13 agosto del 1518 la richiesta arriva dal nobiluomo Piero da Lazise, 
«per nome suo et per nome de li homeni de quel comun et vicariado», poiché «nel zorno de 
Sancta Maria, così solenne, è aparechiato di far festa de balli». Il podestà, «conoscendo» che 
«per i balli achadeno de molti scandali et inconvenienti» e «rixe», vieta a chiunque di «far feste 
de balli nec etiam sonar per ballare» sotto pena di 50 lire di denari veronesi107. Il 4 febbraio 
1519 è il massaro della villa di San Bonifacio, «Iuanmaria di Brusi», ad avvisare il podestà che 
 
104 Di notte la pena pecuniaria è raddoppiata. Se i colpevoli non sono catturati, scatta il bando per tre anni 
da Treviso e distretto. Se le armi sono «astate, schioppi, balestre, archi et frezze» la pena pecuniaria è duplicata. Se i colpevoli 
sono più di tre, cadono «in tutte le pene espresse nelle parti di setta et manopolio». Anche i suonatori sono sottoposti alle stesse 
pene. I meriga delle ville devono denunciare i contraffacenti. ASTv, Comunale, b. 34, Liber Actorum 1574, cc. 6r-7r. Il corsivo 
 
105 Non sempre le condizioni in cui versano i fondi dei Libri regiminis permettono una ricerca sistematica: nei casi in cui non 
si è conservata la serie Acta potestatis molti ordini si ritrovano nei processi, o nelle querele, o nelle Litt rae, come si vedrà tra 
poco. In questa sede si presentano solamente quelli raccolti nelle serie che presentano anni più o meno integri. Contro armi e 
feste, a Treviso si proclama il 9 gennaio 1559 e nel 1574: cfr. rispettivamente ASTv, Comunale, b. 66, reg. Pisani 1559, cc. 
[2v] e [5v]; b. 34, Liber Actorum 1574, cc. 6r-7r. 
1520, il 14 agosto 1545, il 21 gennaio e il 13 aprile 1547: cfr. rispettivamente ASVr, Atti, b. 30, primo libro Litterarum, c. 
42v; b. 30, quarto libro Litterarum, c. 10r; b. 32, primo libro Litterarum, c. 4r; b. 57, sub data; b. 60, sub data. 
106 La pena pecuniaria è commutata in tre tratti di corda qualora il trasgressore non avesse beni propri, e altre «ex arbitrio», 
«salvo semper iure omniarum personarum». ASVr, Atti, b. 29, cc. 6v-7r. 
107 ASVr, Atti, b. 29, sub data. 
 222 
«è stato preparato di far una festa de balli» e a richiederne il divieto. 
«Volendo obviar ali scandali et inconvenienti che facilmente soleno seguire» il podestà 
comanda al vicario locale di proclamare che nessuno «ardischa di far feste de balli nec etiam 
sonar per ballar»108. I rappresentanti delle comunità potevano anche inoltrare una supplica 
direttamente alla Serenissima Signoria: il 3 febbraio 1579 il consiglio di Piove di Sacco, villa 
soggetta al podestà di Padova, chiede di confermare una parte presa nel Consiglio della 
comunità il 24 giugno dello stesso anno, che proibiva i «molti scandalosi spetacoli» e «tutte le 
» che si solevano fare il giorno del Corpus Domini, 
provocando «scandoli infinitissimi» «34 della 
parte et 3 de non»): al posto «delli prediti bagordi», la comunità aveva istituito una 
«solenissima processione intitulata la processione del Rosario e del Santissimo Crucifisso». Il 
Senato ordina ai podestà di Padova e di Piove di Sacco di rispondere alla supp ica109. 
Per fare rispettare gli ordini, ai rappresentanti delle ville è imposto di denunciare i 
trasgressori entro un certo limite di tempo. A Treviso nel 1559 si impone ai meriga di 
denunciare i balli organizzati nelle comunità nello stesso giorno in cui «principiasseno ditte 
feste» sotto pena di 25 lire e un mese di prigione110. A Verona si registra la tendenza a 
centralizzare il controllo, imponendo ai vicari di dare «inmediate» avviso al podestà «cum li 
nomi de quelloro che saranno desobedienti»111. Qualora il vicario non fosse a conoscenza dei 
nomi, doveva intimare al rappresentante della villa di comunicarglieli, sotto minaccia di essere 
a sua volta processato. Il 26 gennaio 1547 il rettore scrive al vicario di Valpolicella, 
ringraziandolo per le lettere ricevute il 24 gennaio, nel quale «ne havete avisato di queli che 
contra il tenor de dite proclame mi han fatto ballar», e gli comanda di intimare al massaro del 
luogo «che vi vengino subito a dinotar il nome di tali inobedienti, cum li testimonii, acioché 
possiamo darli il debito castigo iuxta il tenor di essa proclama, altrimente procederemo contra 
il massar» 112. Talvolta i vicari restii a far rispettare i divieti sono minacciati a loro volta: il 
dispaccio diretto al vicario di Albaredo nel 23 giugno 1547, per esempio, si chiude con un 
incitamento a rispettare la volontà del rettore, che vuole vietare il ballo durante la festa di Santa 
Maria Elisabetta («in caso che voi ricusassi dar execution alle presenti nostre contra di voi 
severamente sarà proceduto»)113. 
 
108 ASVr, Atti, b. 30, primo libro Litterarum, c. 41r. 
109 ASVe, Collegio, Suppliche di fuori, filza 333. Ringrazio Claudio Povolo per la segnalazione della fonte. 
110 ASTv, Comunale, b. 66, reg. Pisani 1559, c. [5v]. 
111 ASVr, Atti, b. 30, primo libro Litterarum, c. 41r. 
112 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
113 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
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In alcuni casi il rettore si riservava la possibilità di concedere deroghe al divieto totale, 
emanando licenze su richiesta, in forma scritta oppure oralmente114. A Treviso, nel 1559, per 
poter organizzare balli è richiesta «expressa licentia in scrittura datali per sua 
magnificentia»115. A Verona concessioni simili sono previste da divieti emanati in vari vicariati 
nel 1517, nel 1519, nel 1527, nel 1545116. Anche i vicari potevano essere incaricati di rilasciare 
le licenze nei territori di propria competenza: per esempio l
Andrea Magno deroga a uno sconosciuto vicario il potere di stabilire le pene e di concedere le 
licenze («che non si face feste publice senza tua licentia, imponendo quella pena ti parerà a 
quelli pressumesse far al contrario, et specialmente ali sonadori»)117. Se la licenza emanata dal 
vicario scontentava i rappresentanti della comunità, questi potevano richiederne la revoca ai 
rettori: il 9 agosto 1517 il rettore di Verona scrive al vicario d Valpolicella perché, venuto a 
sapere dai «massarii et consigieri» della villa che era stata concessa a «ser Quasimodo del 
hosto» la licenza di organizzare una «festa de sonar e ballar nel zorno di dimane, che è la festa 
de Santo Lorenzo». Poiché gli «habitatori [...] con il suo commune» erano «consangui et 
exausti» e che non era «cossa lecita che aliquem persone li faci tal feste, per le quali non sono 
se non seguir qualche mal effecto», il podestà ordina al vicario che «far debi comandamento 
ali sonadori» che, sotto pena di 25 lire, si astengano dal suonare, poiché «
per alcuno non si faci festa de balli in dicto loco»118. 
 
 
6.1 Come e chi si colpisce 
 
Pochi divieti colpivano la pratica del ballo in sé («vietar li balli»): la maggior parte 
colpivano gli organizzatori diretti o indiretti («far o far far feste et balli»), ovvero i mazzieri e 
i suonatori119; in qualche caso si puniscono anche i ballerini120. Le pene variano di volta in 
volta: possono essere pecuniarie di vario grado, corporali (fustigazione o tratti di corda), di 
 
114 Come sembra testimoniare il processo muranese analizzato in precedenza, dove gli organizzatori del ballo, venuti a 
conoscenza 
la licenza. Si veda in questa sede, pp. 42- 3. 
115 ASTv, Comunale, b. 66, reg. Pisani 1559, c. [5v]. La possibilità di richiedere le licenze è prevista anche nei divieti emanati 
dai rettori di Treviso negli anni 1575 e 1577. Cfr. ASTv, Comunale, b. 34, Liber Actorum 1574, cc. 6r-7r e Ivi, b. 34, Liber 
Actorum 1577, sub data. 
116 Si veda Appendice, pp. 252-260. 
117 ASVr, Atti, b. 30, primo libro Litterarum, c. 42v. 
118 ASVr, Atti, b. 29, c. [21r] 
119 Sugli organizzatori, o mazzieri, si veda quanto scritto precedentemente, pp. 60-62. 
120 Come negli ordini emanati dalle magistrature veneziane visti in precedenza. Per la Terraferma, si vedano gli or i i trascritti 
in Appendice, pp. 250-260. 
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perdita dello strumento o, in alcuni casi multe, carcere, bandi o pene corporali più pesanti 
rispetto a quelle di organizzatori o partecipanti121. Anche se a prima vista le pesanti pene 
 soprattutto in caso 
di sequestro dello strumento  non si deve dimenticare che il florido mercato musicale forniva 
che vede il cancelliere contro i musici di Piovezzano, è utile far notare che ogni imputato è 
rilasciato dopo il versamento di 50 ducati, che non soo pochi per dei musici attivi in 
campagna. 
della festa: senza il musico, la festa non poteva avere luogo. Alcuni rettori andavano oltre, e 
colpivano direttamente l
1547, per esempio, Domenico Mauroceno proibisce di «far sonar et far festa di sorte alcuna» 
il primo maggio nella villa di Isola della Scala. Lo stesso accade nel luglio seguente: il rettore 
comanda ai rappresentanti della villa di Predelle di Nogarola che «non debbano permeter che 
nella festa di Santo Donà, che serà alli 7 agosto proximo, si balli, né altramente si soni»122. 
Proibizioni simili sono emanate anche nel 1556 e nel 1557, quando si vieta di «balar, over 
sonar»123. In qualche caso i divieti riguardano alcune tipologie di strumenti: nel 1455 il podestà 
e capitano di Treviso vieta a chiunque di «accedere» alla villa di Maserada «cum simphoniis 
vel aliis instrumentis aptis ad choreas faciendas»124. Nel luglio 1518, il podestà di Verona 
Angelo Contarini scrive al vicario di «Vicoprunus» e gli impone di non permettere «nullo 
modo» che si facciano «tripudia, seu ballos, nec tibias sonari» sotto pena di 25 lire125. 
Nella maggior parte dei casi, dunque, i divieti interessavano più la folla festiva in tutte le 
coreutica in sé: questo aspetto è da tenere in considerazione perché, come si vedrà tra poco, 




6.2 Balli e feste fra permissione e divieto 
 
 
121 Si vedano i documenti trascritti in Appendice, pp. 250- 6 . 
122 Entrambi i casi in ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
123 ASVr, Atti, b. 76, sub data. 
124 BCapTv, Actorum podestatis, b. 8, reg. Actorum 1455-1456 Ludovici Bembo, c. 7v. 
125 ASVr, Atti, b. 29, sub data. 
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pene arbitrium permetteva a ogni rettore  quando non sollecitato dalle comunità  di 
decidere se vietare o no le feste e quanto essere permissivo nei divieti126. Inoltre, da quanto 
emerso in precedenza, pare che il rettore decidesse in autonomia anche quando pplicare le 
leggi imposte centralmente a tutto il territorio della Repubblica. A causa di questa libertà 
del rettore. Egli poteva scegliere, per esempio, di non emettere proclami contro le feste: i 
podestà di Treviso non lo fanno negli anni 1512, 1557, 1593, 1597, 1601, 1602, 1609, 1610 e 
1616127.  
Questo atteggiamento altalenante caratterizza anche i provvedimenti presi nei confronti di 
altre pratiche ludiche128 e va spiegato. A ben vedere, gli ordini più repressivi erano emanati in 
tessuto sociale che rendevano la situazione comuntaria instabile e turbolenta. Non stupisce che 
in tali casi le autorità siano attente al fenomeno del ballo poiché, come si è visto in precedenza, 
le risse che nascevano sul piano individuale si allargavano facilmente su quello collettivo, 
contrapponendo gruppi famigliari, fazioni e brigate129: pertanto quando tra due famiglie 
il 27 
dicembre 1549 i rettori di Vicenza Francesco Bernardo e Giovanni Paolo Pisani scrivono ai 
Capi del Consiglio di dieci 
«universalmente»  anche a chi era in possesso di un privilegio  durante il seguente Carnevale. 
Erano arrivati a questa risoluzione poiché era solito, in quel periodo «sì nella città come 
territorio, farsi diversi reduti et feste» nelle quali si riunivano persone di tutte le qualità, «et 
molte fiate avviene che in tal luoghi si ritrovano le fattioni contrarie, le qual con tal occasione 
potrebbono commeter diversi insulti et infinite morte crudelissime»130. 
Dietro agli ordini meno permissivi si deve dunque vedere la necessità di far fronte a 
specifiche congiunture sociali: gli ordini inseriti nelle litterae dei rettori di Verona servivano a 
porre rimedio a situazioni specifiche, come dimostra chiaramente il fatto che non si scrive quasi 
mai a tutti i vicariati (eccetto in un caso131) e che molte volte i provvedimenti fossero richiesti 
 
126 arbitrium 
arbitrium si vedano Pansolli 1970, Zordan 1980. 
127 Si veda la rispettiva sezione in Appendice, pp. 250- 2. 
128 Il pro
in Ortalli 2012, pp. 86-94, sociali  facendo riferimento alla sola realtà trevigiana  in Cecchinato 2018. 
129 Si veda quanto scritto precdentemente, pp. 151-158. 
130 ASVe, Capi, Dispacci, b. 224, n. 53. 
131 A Verona nel 1556. 
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dai rappresentanti delle comunità. I rettori usavano provvedimenti di differente entità per 
affrontare diverse situazioni: un buon esempio è fornito dalle lettere di Domenico Mauroceno, 
podestà di Verona nel 1547. Venuto a conoscenza che il primo di maggio, nella villa di Isola 
della Scala, «si suol far lì alla giesia certa solemnità et festa dove li incorino molte persone 
armate, da le qual feste le più delle volte ne nascono molti erori, scandali et homicidii», il 26 
aprile 1547 il podestà scrive al vicario del luogo affinché impedisca a chiunque di «far sonar 
et far festa di sorte alcuna»; oltre a ciò Mauroceno proibisce anche la celebrazione di «più di 
misse tre» e impone che dopo le liturgie «la giesia si sia serata, aciò non intervegna qualche 
inconveniente»
Pochi giorni prima invece 
Mauroceno aveva adottato una politica differente nei confronti delle feste organizzate nella 
villa di Valpolicella: il 24 aprile, sebbene giustifichi il provvedimento sempre con il concorso 
di persone armate alle feste, egli comanda al vicario di proibire generalmente il «far festa in 
qualunche modo», senza particolari disposizioni riguardanti la chiesa del luogo132. 
Oltre alla violenza, tra le motivazioni che portavano i rettori a vietare perentoriamente il 
ballo bisogna aggiungere il dilagare delle epidemie di peste: qu sto aspetto sarà visto meglio 
tra poco133. l rettore di Treviso 
Bartolomeo Capello. Durante il suo mandato (1575-1577) egli proibisce i balli e le feste in città 
e su tutto il territorio. Il suo provvedimento può essere dovuto alla volontà di limitare il 
contagio (la famosa peste del Redentore) nei territori a lui soggetti134, oppure ai conflitti interni 
mandato ai Capi del Consiglio di Dieci il 28 febbraio 1576135. 
Un altr altalenante delle autorità era il sistema 
delle licenze: in alcuni casi i rettori ammorbidivano 
feste previa autorizzazione propria o del vicario del luogo. Sebbene negli anni in cui il ballo 
era proibito i divieti fossero estesi a chiunque, senza distinzione di ceto, nella concessione delle 
licenze si nota la tendenza a favorire i richiedenti di estrazione nobiliare. Esplicito in tal senso 
il dispaccio inviato dal podestà di Verona Andrea Magno al vicario di Porcillara il 16 maggio 
 
132 Per tutti i dispacci, cfr. ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
133 Questo aspetto sarà visto meglio più avanti. 
134 Il rettore adotta in modo rigoroso il sistema delle 
contagio, come afferma egli stesso nella sua relazione al Senato. Cfr. Tagliaferri 1975, pp. 63-65. Per i provvedimenti contro 
le feste durante le epidemie di peste, si veda sotto, pp. 233-238. 
135 Al momento del suo arrivo, Bartolomeo Capello, ritrova la città «tutta colma di risse, fattioni et de seditioni capitalissime, 
[...] per esser la città tutta divisa in due parti» ssesso della licenza, 
in particolare ai bombardieri, poiché « », durante la 
notte avrebbero potuto accendersi risse e questioni con esiti esiziali. Cfr. ASVe, Capi, Dispacci, b. 136, fasc. 1573, 25 aprile 
1579, 19 ottobre, n. 55. 
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1519. Egli ordina di pubblicare «incontinente» il divieto di «ducere coreas et tripudiare» in 
qualsiasi luogo della villa durante la prossima festa di San Bernardino, sotto pena di 50 lire, 
alla quale incorrono anche i «sonatori et pifari». I trasgressori dovevano essere segnalati 
immediatam
concedere licenze dopo aver valutato la condizione dei richiedenti («addibendo diligentiam in 
nobis significando contrafacentes quos punire intendimus reservata nobis liberationes etiam, 
dum condictionem personarum, in dandam licentiam tripudiandi»)136. Nello stesso anno 
Andrea Magno rilascia due licenze a nobiluomini: la prima è concessa il 25 maggio a Francesco 
Maffei, il quale « ionis» a Villafranca; la 
seconda è destinata a Lazzaro da Norcia «armiger illustrissimi domini gubernatoris»137. In 
entrambi i casi la licenza arriva senza raccomandazioni specifiche, diversamente da quanto 
 di Povegliano, che ottiene la licenza il 28 
maggio, ma a patto che «super dicto tripudio non aportentur arma nec cum armis saltetur»  
che i suonatori interrompessero la propria attività in caso di «tumultus vel rixa»138. Questi 
favoritismi sono da imputare al pregiudizio, diffuso nella classe dirigente e tra gli uomini di 
cultura  come il già citato maestro di danza Guglielmo Ebreo139  che le persone di origine 
più umile, e in particolare i contadini, fossero più propensi a commettere atti violenti ai balli. 
Nel 1531 il luogotenente di Udine Antonio Contarini scrisse al Consiglio di dieci a metà della 
propria carica, informandoli che fino ad allora «non è stato morto né ferito a morte alcuno in 
questa città e territorio, cosa certo rara» e spiegandone le ragioni col fatto che «l  feste sono 




6.3 Moralisti del braccio secolare 
 
unicamente dalla volontà 
fonti rivela che i rettori affrontavano il problema delle feste adottando approcci differenti, 
oscillanti tra il pragmatismo e la volontà di moralizzare. Guardando alle motivazioni espresse 
 
136 ASVr, Atti, b. 30, secondo libro Litterarum, c. 41v. 
137 Cfr. rispettivamente ASVr, Atti, b. 30, secondo libro Litterarum, c. 43v e Ivi, quarto libro Litterarum, c. 20v. 
138 ASVr, Atti, b. 30, secondo libro Litterarum, c. 46v. 
139 Cfr. supra p. 164. 
140 Cit. in Bianco 1995, p. 81. 
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negli ordini, ci si accorge che le formule utilizzate cambiano di volta in volta. Si parla di 
«plurima mala, damna et rixe» (1517 a Verona), di «errori, scandali, inimicitia et homicidii» 
(1547 a Verona) di «scandali et inconvenienti», di «scandali, ferision et homicidii» (1540, 1541 
a Venezia; 1518, 1519, 1520, 1527, 1545, 1547 a Verona; 1574 a Treviso), di assicurare «pace 
et quiete» (1545 a Verona), di « rno vengono commessi in questo 
feste che si fano» (1557 a Verona); altri divieti invece sono motivati poiché «dalle feste non 
nascono mai se non scandali, risse et costioni» (1575, 1577 a Treviso). Questi scarti lessicali 
non sono casuali e testimoniano differenti approcci: tra il rettore che vieta i balli e le feste «p r 
» e colui che li vieta perché 
«dalle feste non nascono mai se non scandali, risse et costioni»  Il primo appare 
gior parte dei delitti commessi 
ogni giorno nel territorio di Verona «
feste» nasconde ben più che la semplice osservazione di un dato di fatto: il rettore in questo 
caso identifica come sorgenti dei 
persone cui le feste davano luogo. 
tto 
considerato deviante dalle regole imposte in una determinata situazione sociale, bensì 
«qualunque cosa che dia, o risichi di dare, altrui occasione di colpa o peccato»141. I rettori che 
sembrano abbracciare la visione dei moralisti più 
intransigenti e considerare le feste pubbliche come situazioni peccaminose. 
Dato che i moralisti vedevano gli assembramenti festivi come occasioni di 
contaminazione, in cui i sensi erano posti sotto assedio dai poteri del maligno, è giusto chiedersi 
se anche le autorità secolari condividessero queste idee. Che i balli potessero corrompere i 
costumi degli honesti e indurre i partecipanti al peccato emerge da alcuni decreti emanati da 
diverse magistrature secolari. È un processo graduale ravvisabile, per esempio, negli ordini che 
regolavano gli orari di apertura e chiusura delle scuole di ballo a Venezia. Nel 1444 e nel 1461 
il Consiglio di dieci emana due decreti che impongono la chiusura di queste scuole entro le ore 
24 sotto pena di 25 lire di piccoli142: questi provvedimenti non contengono nessuna 
 
141 Questa la prima definizione del lemma fornita da Tommaseo-Bellini, ad vocem. 
142 ASVe, Leggi, b. 68, IV, Baccanali, tripudii, balli, c. 53r-v. 
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motivazione di ordine morale. Verso la fine del secolo, qualcosa cambia. Nel 1483 il Consiglio 
di dieci ribadisce gli stessi provvedimenti, aggiungendo però la seguente motivazione:  
 
sanctissimi progenitores nostri invigilantes, fuerint studiosissimi in procurando et providendo de tolendo 
ape  
 
Ai precedenti provvedimenti è data una chiara funzione moralizzatrice: gli orari di apertura 
delle scuole di canto, ballo e musica sono da tenere sotto controllo per combattere la «co ruptio 
morum» dei giovani, poiché davano luogo al peccato di sodomia. I decreti precedenti sono 
dunque riconfermati con un inasprimento delle pene, aggiungendo il carcere per sei mesi e 
alzando la sanzione pecuniaria a 50 lire143. Agli inizi del Cinquecento queste leggi sono riprese 
e le pene sono nuovamente aumentate. Il 7 gennaio 1506 il Consiglio dei dieci inserisce nel 
capitolare dei Signori di notte una parte che stabiliva la chiusura delle suddette scuole dopo il 
tramonto del sole («nisi usque horam 24») sotto pena di sei mesi di carcere, del pagamento di 
100 lire e di bando per un anno da Venezia. Il decreto è motivato spiegando che, poiché le 
scuole rimanevano aperte fino alle 2-3 ore di notte «ad quas iuvenes iuvenicoli multa sub isto 
colore coreantis in illis scollis fiunt multa que non vidantur honesta», la «comoditas loci et 
parva lux, faciliter possit inducere huiusmodi iuvenculos ad res proibitas»144. A fine Seicento, 
maturo: il 13 marzo 1692, il Consiglio 
di dieci torna sul tema notando con allarme che  
 
introdocte in questa città diverse academie di ballo nelle case di ballarini, dove facendosi così di giorno come 
di notte unione di diversi generi di persone, con donne anco di poca honesta conditione, consumandosi il 
tempo tra lascive radunanze mai più pratticate. 
 
Queste scuole causavano «mormoratione della città», «scandalo» e «
ie», pertanto il Consiglio si risolveva a 
«poner freno a tanta rilasciatezza, et impedire quei mali maggiori che dalla continuatione di sì 
 
143 ASVe, Leggi, b. 215, c. 117r-v. Originale in ASVe, Consiglio di dieci, Deliberazioni miste, reg. 21, cc. 61v-62r. 
144 ASVe, Leggi, b. 304, c. 666r. 
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abominevole prattica sarebbero per rissultare», vietando nuovamente ai maestri di ballo di 
praticare « » «forestieri di qualunque sorte, né a donne 
di qual si voglia conditione, tanto in maschera come senza, né ad huomini travestiti da donne» 
sotto pena di corda, prigione o galea « »145. 
morale in provvedimenti emanati dalle autorità secolari, a conferma che alcuni membri del 
patriziato veneziano facevano propri i precetti contro il ballo dei moralisti più intransigenti. A 
Cinquecento inoltrato la credenza che il ballo corrompesse i giovani appare largamente diffusa, 
tanto da trasparire da 
dicembre 1559 a festa: il 
nobiluomo afferma che «
non doveva, perché ha coroto di uno suo fratello, et per non parer stranio el ballò»146. 
Si ritorni ora agli ordini emanati autorità secolari contro balli e feste. Si è già notato che, 
sebbene talvolta si colpisca la pratica in sé, molto più spesso i divieti punivano le persone che 
festeggiavano: imusici e i mazzieri, i veri e propri motori della festa, e i ballerini, ovvero la 
folla di festanti. È chiaro il senso pratico di questi provvedimenti: colpendo gli organizzatori e 
musici si cercava di eliminare il problema alla radice, e se a organizzare rano gli stessi musici 
si prendevano i proverbiali due piccioni con una fava; le pene assegnate ai ballerini dovevano 
invece dissuadere le persone dal partecipare. Ma non bisogna dimenticare che proprio i 
mazzieri, i musici e i ballerini apparivano agli occhi dei moralisti come peccatori e al contempo 
fomentatori del peccato147. Colpire questi ultimi piuttosto che il ballo in sé può indicare che le 
autorità secolari sposassero le opinioni dei moralisti e fossero intenzionate a togliere le 
occasioni di peccato e punire i peccatori tanto quanto i riformatori ecclesiastici: i rettori che 
emanavano divieti perentori non solo vedevano il ballo come una situazione pericolosa per 
valori culturali dei moralisti
direzione: poiché la gente, sentendo suonare, si riuniva e formava 
autorità vietavano ogni fonte sonora per eliminare il fattore che dava luogo al asione di 
peccato. In tal modo le autorità secolari si comportavano esattamente come i riformisti 
impegnati a combattere le contaminazioni sensoriali che avevano luogo nelle chiese. 
ualche rettore istruito poteva anche pensare che la musica stimolasse il furore in 
 
145 ASVe, Leggi, 304, c. 682r-683v. Anche in ASVe, Leggi, b. 68, IV, Baccanali, tripudii, balli, c. 156r-v. 
146 ASVe, Avogaria di Comun, b. 4297, fasc. 10, , 1r. 
147 Si veda supra, pp. 167-168. 
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coloro negli ascoltatori, e che vietando ogni suono gli atti di violenza sarebbero diminuiti. Di 
certo alcuni condividevano con i moralisti i pregiudizi verso certi tipi di strumenti musicali: i 
due ordini che proibiscono esplicitament questi ultimi sono diretti a due strumenti-simbolo 
delle attività festive condannate dai moralisti e sempre vietati nelle feste che si tenevano in 
chiesa: la symphonia e le tibicines. 
 
 
6.4 Un moralista in azione 
 
Con queste premesse si ha m teriale a sufficienza per rivedere il caso del cancelliere che 
 
È bene anzitutto soffermarsi sulla figura del cancelliere, uno dei ministri che formavano il 
seguito del rettore affiancandolo per tutta la durata della carica. Al cancelliere spettavano una 
serie di competenze che variavano di luogo in luogo: egli interveniva come segretario 
personale, notaio e talvolta giudice, ome nel caso che si rivedrà tra poco. Poiché i notai erano 
sempre collusi con qualche famiglia di potenti locali
nello svolgimento del processo: in questo senso egli svolgeva un ruolo chiave nel 
 tra le istituzioni statali e quelle delle città sottomesse. 
A svolgere questo incarico erano uomini colti, che avevano molta influenza sulle decisioni del 
podestà in ambito giuridico: essi intervenivano per suggerire al rettore le norme adatte e 
rispondere alle sue domande, correggevano o chiarivano gli errori occorsi nella formazione del 
processo, interrogavano i testimoni, raccoglievano le deposizioni, scrivevano il costituto, 
valutavano gli indizi per ordinare la carcerazione o il tormento degli imputati. Nelle corti senza 
cancelleria pretoria questi ministri svolgevano pienamente le attività del giudice. Infine  cosa 
che qui interessa particolarmente  il cancelliere  
pretoriale e sorvegliare la condotta del rettore: egli era pertanto scelto tra uomini retti in 
possesso di qualità morali adatte a bilanciare le azioni giudiziarie del podestà, qualora 
, precipitosa o corrotta148. 
A questa importante carica furono dedicati vari trattati, il più famoso dei quali fu scritto 
da Giovanni Tazio nel 1573.  tratteggia la figura del cancelliere 
ideale e indica le qualità morali e intellettuali indispensabili allo svolgimento delle sue 
funzioni. Il trattato si delinea come un vero e proprio manuale delle buone maniere e fornisce 
 
148 Per tutti questi aspetti si veda il saggio di Simonetta Marin in Chiodi-P volo 2004, vol. II, pp. 171-257. 
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una precettistica completa sui costumi, le abitudini, le frequentazioni, lo stile di vita e le 
conversazioni convenienti a questo ministro. Il cancelliere doveva «vivere honestamente, non 
ingiuriar, né offender alcuno, dare a ciascheduno quello che è suo, lasciar le crapule, le ebrezze, 
fuggire i giuochi et le meretrici», allontanarsi, «come da pericolosissimo scoglio, dalle male 
compagnie, conversar con persone virtuose et honeste, giovare a tutti et non nuocere ad alcuno, 
esser schietto»149. Oltre a incarnare gli ideali delle buone maniere il cancelliere doveva di 
intendersi di musica «così di sonare come di cantare»  per intrattenersi nel tempo libero 
insieme al rettore «che per aventura si diletterà di simili ricreationi»150. Il tutto ovviamente 
honestà. 
Si può supporre che il cancelliere impegnato nel processo contro i musici di Piovezzano 
raccogliesse in sé le qualità indicate da Tazio: in tal modo si hanno elementi a sufficienza per 
affermare, in via ipotetica ma piuttosto sicura,  si 
facesse portatore dei valori culturali di coloro che, tra i membri della classe dirigente, erano 
intenzionati ad agire in modo repressivo nei confronti di pratiche festive considerate 
peccaminose. In altre parole, nei verbali del processo è possibile scorgere un moralista in 
hanno compiuto (essere responsabili delle violenze accadute durante la festa) prendono ora un 
ente illogica  non si possono incolpare di un atto 
violento persone che non erano nemmeno coinvolte nella rissa  nasconde i pregiudizi culturali 
che guidano il giudice nella sua invettiva. Ai suoi occhi i musici, uonando, avevano dato 
origine a un assembramento peccaminoso e pertanto erano colpevoli di aver favorito 
«la rissa successe per causa vostra, perché se non 
haveste sonato la gente ivi non si saria redute, né saria successo rissa»). Si potrebbe andare 
oltre. Un uomo musicalmente colto era di sicuro al corrente degli effetti che la musica aveva 
potevano che eseguire «musica irregolare o triviale», considerata perniciosa per la salute e 
 
149 «
costumi, ingengnandosi di operar lodevolmente, essendo piacevole nelle sue attioni, et di una amabile conversatione, nel suo 
pa
dalla adulatione, viva sobriamente, non cerchi di nuocere, anzi procuri di giovare ad ogniuno; le sue parole siano amorevoli,
et i suoi effetti siano giovevoli et finalmente viva senza alcuna riprensione et operi che i suoi soavissimi costumi siano tali che 
venga riputato ingrato chi non fa predicamento delle sue laudi, dimostri in sé una natural et suprema bontà, che le parole siano 
conformi alle sue operationi, dalle quali tutti gli huomini siano spinti ad amarlo, et tenerlo per huomo da bene, et habbia questo 
e 
uno con ottimi principii indirizzerà qualche operatione, seguendo nel mezo con lodevole progresso, conviene di necessità 
riducere a perfetto fine la sua honorata impresa, dovendo nello animo suo tenersi contento et lieto più per le buone qualità ch  
rilucono in lui per li suoi gentilissimi costumi, che per qual si voglia ricchezza per grande che potesse possedere, essendo vero 
che maggior frutto et piacere non può havere un huomo virtuoso, che da gli effetti che sogliono nascere da i costumi». Tazio 
1573, p. 13. La cit. è nella lettera proemiale diretta al figlio Tito Tazio. 
150 Tazio 1573, p. 53. 
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stimolatrice di emozioni che portavano ad agire peccaminosamente, come la lascivia o il furore. 
Non appare dunque più di tanto strano che nel primo interrogatorio il cancelliere individui le 
cause della rissa direttamente nel «sonar» dei musici: egli poteva essere sinceramente convinto 




7. Folle festive e peste 
 
La violenza e il decadimento morale che caratterizzavano feste e balli non erano gli unici 
aspetti a preoccupare le autorità: come si è accennato in precedenza, i divieti totali erano 
emanati anche quando scoppiavano le epidemie di peste. Tale aspetto appare ancora largamente 
ignorato dalla storiografia e merita uno studio più approfondito151: qui di seguito si 
-1577, per 
avanzare alcune considerazioni di carattere provvisorio. 
Nel precedente capitolo siè visto che i medici consideravano la folla festiva un veicolo di 
contagio dei morbi e sconsigliavano apertamente di parteciparvi. F ancesco Alessandri 
raccomandava alle autorità di vietare «ogni adunanza di persone non necessaria» nei periodi in 
cui il morbo imperversava, includendo nella categoria le folle festive che si creavano ai balli e 
quelle che si riunivano per i riti devozionali152. Ma f
rispettava i dettami medici in materia? 
 
 
7.1 Peste e balli pubblici 
 
Nei confronti delle adunanze festive che si creavano attorno ai balli le autorità appaiono 
seguire fedelmente i precetti medici: nella Terraferma veneta non appena si avevano le 
territorio ordinando loro di pubblicare i divieti contro balli, feste e pratiche ludiche di gruppo 
 
151 Sintomo della disattenzione verso questa tematica è la mancata inclusione delle leggi riguardanti la festa e i balli emanate 
dai Provveditori nella raccolta edita da Vanzan Marchini 1995. 
152 Si veda supra, p. 173. 
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durante lo stesso periodo epidemico le pene cambiavano. 
Un utile esempio è fornito dal
nella villa di Caltrano, situata nel territorio Vicentino, erano stati scoperti i primi segnali del 
alla sanità, con lettere indirzzate 
ai vicari del territorio e ai governatori dei castelli di Moncelese, Este, Montagnana, Cittadella, 
Camposampiero e Piove di Sacco impongono una pena cuniaria di 200 lire e altre ad arbitrio 
dei rettori a chiunque ardisca «far ballar, né far feste in publico né in privato» e a «tutti quelli 
153
ripetuto per il solo vicario di Arquà diminuendo la pena pecuniaria a 100 lire154. Il 29 maggio 
ato, è diramato a tutti i vicari, ma senza prevedere maggiorazioni 
ad arbitrio né fare alcun riferimento ai musici: si aggiunge però che ogni parroco avrebbe 
dovuto affiggere il proclama sulle porte della propria chiesa155
pene pecuniarie cambiano nuovamente, tornando alle 200 lire iniziali, ed è diretto dapprima ai 
provveditori di Camposampiero (9 giugno), in seguito al solo piovano di Scaltenigo (19 
giugno) e infine a tutti i castellani e vicari del territorio (21 giugno)156. 
È possibile che  sia dovuta alla necessità di far fronte a situazioni 
specifiche, come nel caso dei divieti visti in precedenza emanati dai rettori contro le feste. Ad 
ogni modo, sembra che tali misure repressive risultassero ben poco efficaci. Il 18 agosto 1577 
il rappresentante di Teolo è processato per non aver fatto pubblicare, com  comandatogli via 
contro i balli nella villa di Brolo e in tutte i vicariati locali. 
Egli si giustifica dicendo di aver proclamato 
a Brolo che nelle altre ville, ma a quanto pare pochi lo avevano rispettato: «quello mo che sia 
statto fatto non lo so, se non che ho inteso che a Toregia hanno ballato et h zi, venendo a Padoa, 
ho veduto che ballavano a villa del Bosco, et ancho alle Brentelle; ho anco inteso che havino 
ballato a Arquà et questo è verissimo, perché li è stato el mio fiolo»157. 
Le autorità vedevano i balli pubblici come le vere e proprie cause del morbo pestilenziale: 
in una lettera i Provveditori giustificano i provvedimenti affermando che di fronte al dilagare 
«cosa necessaria prohibir tutte le feste che si soglieno fare sopra 
questo territorio padoano, le quale per molti disordeni causano diverse infermità, il che ne daria 
 
153 Per gli ordini cfr. rispettivamente ASPd, Ufficio di Sanità, b. 324, pp. 487-489. 
154 ASPd, Ufficio di Sanità, b. 324, p. 700. 
155 ASPd, Ufficio di Sanità, b. 324, p. 782. 
156 ASPd, Ufficio di Sanità, b. 324, rispettivamente alle pp. 802, 8 1 e 785. 
157 ASPd, Ufficio di Sanità, b. 93, p. 225. 
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doglia, et travaglio»158. Gli organizzatori e i musici, in quanto responsabili della messa in essere 
di questi assembramenti contagiosi, erano colpiti con pene specifiche: il 27 g ugno 1576 i 
Provveditori di Padova proibiscono «tutti li balli, giostre et altri bagordi publici nella città come 
nel territorio» con pena «
sonassero et facessero far feste» mentre «ai particulari che facesseno far feste in casa sua» è 
assegnata la sola pena pecuniaria di 50 ducati159. In un ordine del 9 luglio 1576 diretto ad alcuni 
vicariati rurali del Padovano, gli osti e i tavernieri, «o altra simil sorte di gente», che tenessero 
ridotti di giochi o altri tipi di «addunation di persone in casa loro over avanti le loro porte» 
sono puniti con 200 lire di pena pecuniaria, galea, bando e altre pene ad arbitrio160. 
Osti, mazzieri e suonatori non sono gli unici ad attirare in modo particolare 
anche le folle che popolavano le piazze cittadine sono guardate con sospetto. A Venezia, il 12 
novembre 1575, nello stesso proclama con cui si vietava a chiunque di tenere festain ambienti 
pubblici e privati, i Provveditori proibiscono ad «alcun zaratan, o monta in banco» di esercitare 
, sotto 
minaccia di pene «severissime ad arbitrio di sue signorie excellentissime»161. Anche se questi 
provvedimenti erano consigliati dalla trattatistica medica162, in certi casi le autorità non 
sembrano adottarli solamente per spirito pragmatico, ma per un vero e proprio pregiudizio di 
classe. Alcuni credevano infatti che il morbo trovasse origine nella «gente bassa et plebea». 
Venuto a conoscenza che gli ufficiali di sanità avevano bloccato ai restelli di Treviso una 
carrozza di gentiluomini veneziani, Bartolomeo Capello  rettore della cittadina nel biennio 
1576-1577 che merita di passare alla storia come un attivo contrastatore del morbo, oltre che 
del ballo163  rilascia il seguente ordine, in modo che il fatto non si ripeta in futuro. 
 
Per che non fu, né è nostra intentione, quando furono dati fuori li mandati nostri in materia di eleger deputati
per le ville, el 
vengono fuori con sue fedi legitime, assicurandoci molto comme che da gentilhomeni di tal sorte non siamo 
per patire danno né offesa alcuna, come se può temere da gente bassa et plebea, della quale pare che habbia 
origine questo male contagioso. Però commettemo a tutti, et cadauno delli deputati per le ville di questo 
territorio, che con ogni modestia et riverentia debbino procieder con essi nobili, non li facendo alcuna 
 
158 ASPd, Ufficio di Sanità, b. 324, p. 782. 
159 ASPd, Ufficio di Sanità, b. 324, p. 842 
160 ASPd, Ufficio di Sanità, b. 325, p. 12. 
161 ASVe, Provveditori sopra la Sanità, 6, cc. 7v-8r. 
162 Sempre Alessandri, 1586, c. 30r: «li mendici, canta in banco o cerretani, le puttane, il bordello, si bandiscano». 
163 Egli riuscì a preservare la città durante la pestilenza del 1576- 7: vedi DBI, ad vocem e relazione rilasciata al Senato al 
ritorno dalla carica, edita in Tagliaferri 1975, pp. 57-65. 
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prohibitione quando mostreranno le sue buone, et autentiche fedi, alla prudentia de quali nobili et c rtesia 




popolo, ineducato e uso ad abitare spazi insalubri, non solamente offriva al morbo la possibilità 
di diffondersi, ma ne diveniva culla, l contrario dal gentiluomo veneziano non si doveva 
temere «danno né offesa alcuna», e nel caso rimanesse contagiato egli, munito di prudenza e 
educato alle maniere cortesi, era in grado di autodiagnosticarsi il contagio e aveva la buona 
fede di sequestrarsi da solo, qualora lo considerasse necessario. di Capello 
non sembra essere stata condivisa dai medici: Girolamo Mercuriale, chiamato dal Senato 
 1576-1577 
e stabilire una strategia di difesa, non ne riconobbe i sintomi proprio perché la malattia aveva 
falcidiato solamente «gente povera et mal notrita e governata» l posto di colpire 
universalmente, come avrebbe dovuto fare naturalmente165. 
 
 
7.2 Peste e celebrazioni religiose 
 
Sebbene i medici, nei periodi di peste, consigliassero di vietare anche le processioni e le 
adunanze che si creavano durante la celebrazione dei riti devozionali, stabilendo che per 
vero preghino al Signore»166, tra gli ordini raccolti finora appare evidente lo squilibrio tra i 
divieti diretti alle feste pubbliche e quelli che interessavano gli assembramenti dei devoti. 
 di 
astenersi «nel far proccessioni et adunation di gente, conossendo che porta un sì grandissimo 
pericolo et danno tal adunatione»167. Al contrario, nonostante i balli pubblici ricadessero sotto 
la competenza dei tribunali secolari, i vescovi emanavano ordini contro i festanti allo scopo di 
spingerli ad abbandonare le pratiche ludiche e a dedicarsi interamente alle devozioni per 
placare 
 
164 Cfr. ASTv, Comunale, b. 640. 
165 Cit. nel saggio di Richard Palmer in Arcangeli-Nutton 2008, p. 53. 
166 Alessandri 1586, c. 30v. 
167 ASVe, Provveditori sopra la Sanità, 6, c. 76v. 
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villa di Musano di lasciare i «balli» e le «lassivie» poiché essi, perniciosi in ogni tempo, «molto 
più devono esser proihibiti in questi infelici et calamitosi tempi». Piuttosto che far festa gli 
Paulo et supplicando il signor Iddio che voglia liberar i nostri signori dalla crudelissima peste 
che va disertando la città di Venezia, pregandolo a conservar noi altri liberi da questo 
morbo»168. 
Le autorità appaiono più interessate a disciplinare i comportamenti di coloro che si 
riunivano in chiesa piuttosto che impedire gli assembramenti ai quali le devozioni avrebbero 
dato vita. I Provveditori alla salute di Venezia, per esempio, con tre ordini emanati il 15 
novembre 1575, il 30 marzo e il 30 giugno 1576 colpivano i tradizionali modi di segnalare la 
presenza delle feste vietando di decorare e addobbare le chiese «in occasion di feste o solenità», 
sotto pena di «esser severissimamente castigati»169. Le autorità ecclesiastiche c rcavano invece 
di disciplinare i comportamenti di chi si recava in chiesa additando gli atti peccaminosi che vi 
accadevano come le cause prime del morbo. Il 14 agosto 1576, il patriarca di Venezia Giovanni 
Trevisan vietava a chiunque si riunisse in chiesa di «far attioni secolari, parlamenti vani o 
profani, parreggiamenti, strepiti, gridori et altri simili essercitii» sotto pena di scomunica e d  
sanzioni pecuniarie ad arbitrium, «con invocatione del brazzo secolare in quanto fosse 




168 ADTv, Visite pastorali antiche, b. 6, f. III, Liber visitationem ecclesiarum [...] annorum 1575. 
169 ASVe, Provveditori sopra la Sanità, 6, c. 8r, 14v e 30r.












1. Violenza nelle chiese 
 
La chiesa non era solo teatro di corteggiamenti: talvolta le persone riunitesi durante le 
celebrazioni liturgiche erano coinvolte in liti, risse e omicidi. 
rischiato di far perdere organicità alla trattazione: per facilitare i riscontri con quanto scritto 
precedentemente si è deciso di mettere a disposizione degli interessati i seguenti capitoli. 
 
 
1.2 Inimicizia in chiesa 
 
Nei giorni di festa, la chiesa era luogo di riunione di tutta la comunità: le inimicizie 
esistenti tra i partecipanti alla messa si manifestavano durante la celebrazione dei riti. Il primo 
sino e Capra «per causa de uno schiafo dato per 
Bortholomio Cavra a Bonifacio Trissino»: Trissino aveva risposto ritirandosi a Ferrara e 
facendo pubblicamente sfilare a Vicenza un trombettiere con un cartello di sfida che incitava 
Bartolomeo Capra al duello, «cossa che indusse questa cità quasi alle arme, per essere le dicte 
famiglie de le principale»1. Il 3 luglio successivo, il podestà scrisse nuovamente ai Capi con 
tono allarmato, affermando che la mattina precedente, la quinta domenica della Pentecoste, 
«tute due le parte cum altri delle sue fameglie et cum seguito assai de servitori armati si 
havevano redutti in chiesa del domo, dove pocho ha mancato non siino divenuti alle arme». 
 
1 ASVe, Capi, Dispacci, b. 223, n. 157. 
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Egli era riuscito a evitare il peggio facendoli condurre sotto alla loggia podestarile e imponendo 
loro la pace, citando un ordine emanato in precedenza per assicurare che il conflitto non 
«li preditti et molti altri de 
ambe le parte si attacorno di parole ingiuriose, di modo che si non li havessemo constretti a 
ponervi silentio et fattoli separar, si attaccava uno conflitto tra loro che harebbe posta la città 
sotto sopra»2.  
 
 
1.3 Chiese come luogo di atti violenti premeditati 
 
 Le chiese che ospitavano le celebrazioni, per essere un luogo di concorso e riunione di una 
moltitudine di persone, divenivano facilmente teatro di agguati premeditati: gli aggressori 
sapevano di trovare la vittima con una certa sicurezza, soprattutto se era un cclesiastico. Nel 
parroco della villa di Cresole, per mano del conte Ludovico Porta per questioni di faida tra le 
famiglie Porta e Capra: il parroco fu ucciso nella chiesa della villa «con tutto che fosse parato 
con gli abiti sacerdotali per dire la messa»3. In altri casi la chiesa diveniva un luogo adatto per 
commettere un assassinio senza rischiare di venire implicati: il grande concorso di popolo 
permetteva ai sicari di celarsi tra la folla. In una supplica presentata ai Capi del Consiglio di 
occorso nella chiesa di San Francesco il 3 gennaio dello stesso anno. Locullo era appena entrato 
in chiesa quando una «persona travestita da mendico, posta in insidii dietro la porta» sp rò un 
colpo di archibugio e lo ferì alla schiena: per la ferita Locullo «morse in poche ore». 
di procedere con ilrito dei dieci, in modo da rendere inefficaci le ingerenze dei notabili locali4. 
 
comunità riunita il proprio potere nei confronti degli oppositori. In un dispaccio del 18 aprile 
1545 il podestà di Vicenza informò i Capi di «un delitto atrocissimo nel qual furon trucidati il 
padre con doi soi fioli» accaduto nella villa di Poiana Maggiore. Sebastiano Riccoboni e i suoi 
 
2 ASVe, Capi, Dispacci, b. 223, n. 160. 
3 ASVe, Capi, Dispacci, b. 226, n. 70. 
4 ASVe, Capi del Consiglio di dieci, Suppliche. Filze, 2, supplica presentata il 13 gennaio 1599. 
 240 
due figli Nicolò e Girardo, cittadini di Vicenza, si erano recati nella chiesa del luogo per 
assistere alle celebrazioni liturgiche, « ssendoli altre persone in gran multitudine de homeni et 
done, come è costume»
vicentino, con un suo famiglio Vincenzo dalla Mirandola. Secondo il rapporto del podestà, 
verso la fine della messa «quatro forestieri armati de ronche et partesane et pistoresi» entrarono 
in chiesa accedendo da diversi lati, «doi da un uscio picolo et li altri doi dala porta grande» e 
chiusero subito dopo le vie di fuga («subito entrati, serorno ditto uscio picolo et una partida de 
la porta grande»). A questo punto, la squadra di sicari attese che con il segnale convenuto si 
indicasse la vittima: «in quel istante par che uno, similente forestiero et incognito, tochase la 
admenar alla persona di esso Nicolò de ronche et pistoresi». Nel frattempo anche Pagan da 
cidio, cominciò a darsi da fare, aggredendo Nicolò con la spada. 
«defendendosi al meglio poteva 
con un pugnale qual haveva», corse fuori dalla chiesa e si riparò in una casa nelle vicinanze. 
pugnale e lo «trucidorno cum molte crudelissime ferite». In quel momento entrò Sebastiano 
Riccoboni e pregò gli assassini di lasciare stare il povero figlio, ma come fu riconoscuto 
(«questo è suo padre») fu aggredito e colpito con la ronca alla testa: caduto a terra, anche 
Sebastiano «fu trucidato et morto de più mortale ferite». Fatto ciò, il gruppo ritornò sul sagrato 
della chiesa, dove, con le armi insanguinate, sfidò i presenti: «havemo fatto quel che volevamo, 
chi la vol se fazi inanti». Non ricevendo risposta, decisero di portare a termine il compito che 
si erano prefissi («andemo, andemo ala casa ad amazar quel altro») e si avviarono alla volta di 
Gerardo. Nella via che conduceva alla casa dei Riccoboni avvistarono Gerardo «che si 
lamentava» in un curtivo: allora circondarono la zona («parte de loro entrorno per ditto cortivo 
Gierardo, per torlo in mezo»), sorpresero Gerardo «et li deteno decesette feride, per le qual 
subito morse». In seguito gli aggressori ritornarono sul sagrato della chiesa «cum le arme nude 
insanguinate bravando» e infine si riunirono nella casa di Pagan Poiana, dove rimasero fino a 
tarda notte, quando partirono. Il podestà non aveva dubbi: Pagan «stette a messa alla qual stete 
detto Nicolò per meglio poter exequir tal suo effetto»5. 
 Il caso si profila chiaramente come un atto simbolico: la chiesa è usata come palco per 
dichiarare davanti alla comunità di Poiana, riunita per le celebrazioni liturgiche, la supremazia 
 
5 ASVe, Capi, Dispacci, b. 224, n. 8. 
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della famiglia dei da Poiana su quella dei Riccoboni. Le tre vittime, alla stregua di animali 
sacrificali, sono attaccate in un momento in cui sono particolarmente visibili e vulnerabili. 
Durante e dopo la strage gli assassini ritornano per due volte sul sagrato della chiesa per sfidare 
i presenti a reagire: con questo atto, descritto dal podestà con tono drammatico («bravando et 
minazando [...] cum le arme tutte insanguinatte»), gli assassini mirano a far emergere dalla 




1.4 Questioni di status e violazioni simboliche: liti per i banchi in chiesa 
 
Si potrebbe pensare che i conflitti per la precedenza nascessero a causa 
dominio spinge le persone a far valere le 
proprie prerogative su quelle degli altri6. Ma a ben vedere la realtà festiva cinquecentesca era 
più complessa: in chiesa le regole del codice comportamentale riproponevano le differenze di 
status in un momento solo teoricamente indifferenziato. Idealmente, la liturgia cattolica 
le differenze sociali 
vigenti nella vita di tutti i giorni e ribadire la propria unità. Ma nei fatti le persone che si 
ri
divisioni vigenti nella vita sociale di ogni giorno. Le famiglie più facoltose finanziavano le
decorazioni e la costruzione degli altari dove apponevano i propri simboli, personalizzando di 
fatto i luoghi di devozione. Mentre la maggior parte delle persone seguivano le celebrazioni 
stando in piedi, i membri delle elités possedevano un proprio banco e vi si sedevano. 
I proprietari e del loro status: attorno a esso 
C
famiglia proprietaria offendeva pu 7. Pertanto i banchi erano difesi 
prontamente da qualunque ingerenza considerata illegittima 
di discordie e scoppi di violenza. 
 
6 Gould 2003. 
7 Il valore simbolico dei banchi in chiesa è stato notato anche da Le Bras 1979, p. 41, sebbene lo studioso francese affermi che 
si diffusero solamente alla fine del diciottesimo secolo. Per la connessione tra banchi, decorazioni e onore nella Francia di 
epoca moderna si veda Carroll 2006, pp. 67-79. 
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Dietro alle liti che scoppiavano a causa dei banchi e della loro posiz
differenze di status pesavano anche tra amici e congiunti che condividevano i sedili. Il 2 marzo 
1596 il podestà e capitano di Treviso viene a conoscenza di una lite avvenuta il giorno 
precedente nella chiesa del duomo durante le funzioni liturgiche. Il nobiluomo trevigiano 
Alvise Tiretta aveva colpito con uno schiaffo Alessandro Bosello, cittadino della stessa città. 
Il podestà fa formare il processo e cita i due al suo cospetto. 
Entrambi avevano fino ad allora condiviso il banco, apparendo di fatto davanti alla 
comunità come amici. Ma a quanto pare vi erano dissidi legati alla proprietà del mobile e del 
luogo dove era posto. Bosello afferma che si era recato in chiesa per sentire la predica, e avendo 
ritrovato il figlio di Tiretta seduto, gli aveva dunque chiesto cortesemente di fargli spazio «per 
non andare di sopra da lui», ma non aveva ricevuto risposta. Allora aveva esclamato «
che io non possi sentare sopra il mio banco!»; a quel punto Alvise Tiretta era saltato in piedi 
(«che cosa rasona colui?») e dopo un breve alterco e uno scambio di cortesie («mi disse 
») aveva schiaffeggiato Bosello, il quale non reagì per rispetto 
del luogo. Il contenzioso si sviluppa attorno alla proprietà del banco e del luogo dove si trovava: 
Bosello sostiene di essere «patrone da più di venticinque anni in qua» «asio et luoco» e di 
avervi ospitato molti nobili, tra i quali «tutti essi signori Tiretta». Alvise Tiretta ribatte che 
stato posizionato in quel luogo, davanti alle «colonelle» enso 
suo e di suo fratello: «luoco et asio» erano stati concessi ai Tiretta da monsignor Verettoni, 
tesoriere della cattedrale. Tutti i testimoni sono interrogati a riguardo, e a margine dei costituti 
appaiono annotazioni, quali «de loco nescit» o «de loco non affirmat», che dimostrano 
8. Ciononostante, dietro al contendere di Bosello e Tiretta 
si nascondono altre motivazioni, che trapelano tra le righe dei costituti di Tiretta e della sua 
difesa. 
Nel suo costituto, Tiretta fa apparire Bosello come un provocatore spudorato e senza 
ragione: egli sottolinea di esser stato umiliato pubblicamente, poiché Bosello aveva proferito 
«parlava forte» dandogli 
del «balordo» e del bugiardo («tu menti per la gola»), mentre lui «teniva dette parole piano, et 
multe le lassava andare». Fu il tentativo di Bosello di coinvolgere le persone che li 
 
8 Non si può escludere che il fascicolo oggi conservato press
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circondavano a far reagire Tiretta platealmente, ma senza volontà di ferire: «li menai verso la 
faccia di una mano, né so di averlo toccato, che si tirò in dietro»9. 
dovuta dalla differenza di condizione sociale 
esistente tra i due: Tiretta era un nobiluomo di vecchia tradizione, la famiglia Bosello entra a 
far parte della nobiltà trevigiana dopo il 157810
Quando ribadisce i diritti di proprietà che vantava la famiglia Tiretta sul luogo che ospitava il 
banco, il legale sceglie delle parole significative: Bosello aveva posizionato il suo banco in 
quel luogo «per servitio di quei signori, et hora egli vuole esser padrone, non sol della banca, 
ma etiandio del luoco di ragione del signor Alvise». Un vero e proprio sopruso perpetrato da 
un inferiore nei confronti di un superiore, che dal «servitio» passa a spadroneggiare in territori 
non suoi. 
Sebbene non si conservi la sentenza (sempre se ve ne fu una) la vicenda è interessante 
perché dimostra come una lite in apparenza banale asca per la volontà di difendere le 
prerogative di status in una situazione pubblica. Non sembra che tra Bosello e Tiretta esistano 
amicizia tra le due famiglie. In primis, la volontà di non coinvolgere le autorità nella disputa: 
Bosello afferma di non voler procedere contro Tiretta, ma di lasciare 
alla « »11. Anche durante 
ipresi da un nobile lì presente, intervenuto 
vedendo che il figlio di Tiretta aveva estratto il pugnale minacciosamente, i tr  si erano seduti 
a predica pacificamente12. Infine, è bene 
ribadirlo, il fatto che Bosello concedesse da anni a «tutti essi signori Tiretta» di assistere alle 
celebrazioni liturgiche seduti sul suo banco simboleggiava pubblicamente il legame esistente 
tra le due famiglie. M
servitù: egli concede a Bosello di posizionare il banco nel proprio «loco» perché pensa di 
bili a 
processo affermano di essere stati ospitati sullo stesso banco, e nelle loro deposizioni lasciano 
 
9 ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. datato 1596, die sabbati 2 mensis martis, costituto di Alvise Tiretta, 3 marzo 1596. 
10 Il ms. Araldico 435 composto nel 1578 da Nicolò Mauro  giuriconsulto, notaio e cronista di Treviso, vissuto tra 1538-1612 
 raccoglie un elenco delle famiglie nobiliari trevigiane: i Boselli non compaiono, mentre compaiono i Medolo, i Verrettoni e 
i Tiretta. I Bosello sono invece annoverati in un elenco delle famiglie nobili compilato nel 16004. Renucci 2017, pp. 24-28 e 
166. 
11 ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. datato 1596, die sabbati 2 mensis martis, costituto di Alessandro Bosello, 2 marzo 1596. 
12 ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. datato 1596, die sabbati 2 mensis martis, costituto di Minotto. 
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Bosello13. e di far valere il 





I banchi erano anche oggetto di competizione tra diverse famiglie notabili. Il modo in cui 
famiglia 
tentava di aggiun poteva dare 
inizio a un duraturo stato di inimicizia. 
Il giorno della Immacolata Concezione del 1575, nella villa di Ronco , il 
nobiluomo Nicodemo Maffei esce di casa con un compare per recarsi a messa. Appena fuori, 
Nicodemo nota Ottaviano, Giovanni e Lucio Boscaglia accompagnati da un servitore. 
Improvvisamente, sente una voce esclamre «adesso è il momento» ed è colpito alla testa: cade, 
è tempestato di colpi su tutto il corpo. Il compare di Nicodemo, vedendo il parente in difficoltà, 
riesce a parare parte degli attacchi con la sua arma. I due si salvano ritirandosi dentro la casa. 
re dello stesso 
Nicodemo spiega al giudice la storia «da principio»: un anno e mezzo prima, afferma, Pier 
Antonio Boscaglia e sua moglie vollero far portare nella chiesa di Ronco «un bancheto 
extraordinario da done», posizionandolo «de inanti a quello de mia madonna cugnata». 
Nicodemo ritenne «troppo stranio a voler occuparne un luocho che già noi eremo in possesso», 
e si oppose. Quello stesso giorno, egli incontrò Pier Antonio sia in chiesa che in piazza, ma 
«si mostrò tutto muzon» e non gli parlò. Poco dopo Nicodemo incontrò anche la 
moglie di Boscaglia, con la quale ebbe un breve alterco, la donna protestando che Nicodemo 
non poteva vietare la presenza del banchetto perché «non [gli] perteneva cosa alcuna di questa», 
Maffei ribattendo che il luogo era di sua cognata, e che lui aveva il «c rico del governo della 
casa di mio fratello». La donna non demorse, e continuò minacciando «che haveria ben trovato 
gente che haveria ditto la sua rasone» e specificando che se vi fossero stati i suoi sostenitori, la 
 
13 Alvise Medolo afferma di aver utilizzato il banco per anni insieme a suo cognato, e che quando vedevano arrivare Alessandro 
Bosello si stringevano per lasciargli posto, ma spesso «per non descontentar noi, el non veniva, ma andava in altri luochi». 
ASTv, Comunale, b. 1736, fasc. datato 1596, die sabbati 2 mensis martis
esistente tra il codice comportamentale delle danze di corte espresso da Caroso  che imponeva al gentiluomo di lasciare il 
 e quello seguito in chiesa, 
ulteriore prova del fatto che le persone si comportassero nelle due diverse situazioni sociali festive adottando comportamenti 
simili. 
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questione non sarebbe finita in quel modo. Nicodemo allora rispose «che haveria hauto a caro 
che gli fossero stati li suoi, perché haveriano pagato del iusto et del honesto» e aggiunse che se 
la donna avesse posizionato il banchetto, «quel faria trar fuori in pezzi di chiesa», poiché i 
Boscaglia non potevano «esser de più de altri, et se dovevan aquietar a quello voleva 
». La discussione finì lì, ma da quel momento, afferma Nicodemo, «questi 
Boschaggi non mi hanno più parlato, anci cominciorno a confederarsi insieme con li Ongareti, 
mei inimici». Insieme ai nuovi alleati, i Boscaglia avevano organizzato un agguato, al quale 
Nicodemo era riuscito a fuggire. Dopo un tentativo di pace, Alberto Ongareto incontrò 
Nicodemo sulla strada per Scardevara, piccolo borgo nelle vicinanze di Ronco, e lo minacciò 
con lo schioppo a cane alzato: «misser Nicodemo, non volemo far questa pace?». Nicodemo 
tre figli di Pier 
Antonio14. 
La versione di Ottavio Boscaglia, che si presenta spontaneamente davanti al giudice del 
maleficio il 6 gennaio 1576, è completamente opposta. Ottavio afferma che le accuse mosse 
contro di lui e il fratello, ovvero «de haver datta una ferrita a misser Nicodemo di Maphei 
pensatamente», sono completamente inventate. Sostiene di pronunciarsi davanti al giudice 
«come se io fosse davanti el prete»
di Nicodemo per dirigersi a messa. Dalla porta era uscito improvvisamente Nicodemo: Ottavio, 
riconoscendolo, lo aveva salutato abbassando la testa. Nicodemo, per parte sua, «in cambio di 
» (ovvero: «ah, vagina!»). Ottavio aveva protestato: 
«signor, non son guaina, ma son gentilhomo, et vostro amico». Nicodemo, per tutta risposta, 
cominciò «a tirar» spalleggiato dal compare, costringendo Ottavio e i compagni a difendersi. 
Dallo scontro gli aggressori ebbero la peggio, con grande rammarico di Ottavio: «in quel 
stramissiar parse che misser Nicodemo restasse ferrito, dove che mi ne hebbi grandissimo 
dolor, che io non hebbi animo di dargli; et se io gli detti, mi gli detti defendendomi». Per 
corroborare la sua versione, Ottavio affe
confronti, in quanto Nicodemo era anche suo parente da parte di madre. 
Il giudice non è per niente convinto dalla versione di Ottavio. Gli chiede se vi fosse «alcun 
desparer» tra le due famiglie. Ottavio, sulle prime, nega: ma il giudice lo mette alle strette, 
afferma che la parola «guaina» non era «né da amico, né da parente» e gli ricorda la questione 
 
14 ASVr, Maleficio, 10, fasc. Processus super casu vulnerum illatorum domino Nicodemo de Mapheis, denuncia di Nicodemo 
Maffei, 10 dicembre 1575. 
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del banchetto. Ottavio allora ammette che circa un anno prima sua madre volle portare un banco 
nella chiesa di Ronco, da posizionare «de drio da quello de misser Nicodemo», ma «le sue 
donne [di Nicodemo] se gli oppose et parse che non si contentassero». Allora il banco fu 
rimosso fino al mese pre «andar 
a mettergelo una sera» per risolvere la «descommodità grande che hanno nelli bancheti 
andando a messa». Il banchetto, aggiunge, «non gli dagheva [ai Maffei] alcun fastidio al 
mondo»; am «se per quella causa 
misser Nicodemo non mi havesse preso a voler male, non vi so dir altra causa»15. 
Il processo non ha termine: dal tono degli interrogatori appare chiaro che il giudice non si 
fida punto della versione dei Boscaglia, ma mancano le sentenze. Forse tra le due famiglie fu 
stipulata una pace e di conseguenza il procedimento fu interrotto. Ad ogni modo, ciò che 
interessa qui è il valore che assumeva la posizione delbanco in chiesa: appare chiaro che, anche 
se le due versioni sono opposte, il pomo della discordia è sempre il banchetto. Le due parti si 
le versioni dei due attori: Nicodemo si scandalizza 
perché i Boscaglia vogliono mettere il banco davanti a quello delle sue parenti; Ottavio si 
giustifica affermando che il banchetto non dava fastidio a nessuno, poiché era dietro a quello 
dei Maffei. Anche il giudice è attento a questo aspetto, e chiede a Ottavio «se quel banchetto 
era stato messo in loco che portasse pregiuditio ad altri di casa di misser Nicodemo»16. 
La questione è importante perché la posizione del banco assumeva un valore 
rappresentativo dello status di coloro che si sedevano sopra: un codice chiaro alle persone che 
partecipavano alle celebrazioni liturgiche. Nicodemo  si apprende dal costituto di Giovanni 
Boscaglia  «in quella villa [di Ronco] è capo di parte»: ciò significa che è una persona 
autorevole nella comunità, a capo della sua fazione famigliare. Egli interpreta il gesto dei 
Boscaglia come una sfida alla preminenza della propria famiglia
moglie di Pier Antonio egli esprime chiaramente le sue motivazioni, affermando che i 
Boscaglia «non dovesseno esser de più de altri». Se avesse dato il proprio assenso alla loro 
richiesta, questi ultimi sarebbero apparsi agli occhi di chi si riuniva a messa n lla chiesa di 
Ronco 
vigente nella comunità e le «honestade». Cosa inaccettabile, tanto da spingere 
 
15 ASVr, Maleficio, 10, fasc. Processus super casu vulnerum illatorum domino Nicodemo de Mapheis, costituto di Ottavio 
Boscaglia, 6 gennaio 1576. 
16 ASVr, Maleficio, 10, fasc. Processus super casu vulnerum illatorum domino Nicodemo de Mapheis, costituto di Ottavio 
Boscaglia, 6 gennaio 1576. 
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Nicodemo a minacciare che se avesse trovato il banco lo avrebbe fatto «tr r fuori in pezzi di 
chiesa»17. 
È altamente probabile che nemmeno in precedenza tra le due famiglie corresse buon 
sangue: nella denuncia, Maffei si fa sfuggire che né in piazza, né in chiesa Pier Antonio gli 
aveva rivolto la parola, «sì come era il suo solito» «traditor». È 
altrettanto altamente probabile che i Boscaglia volessero violare le regole con la reale 
intenzione di dichiarare la propria superiorità sui Maffei davanti alla comunità di Ronco, o per 
maldestramente, tentando dapprim
di sminuire il fatto affermando di voler fare posizionare il banco dietro a quelli dei Maffei, nel 
rispetto della gerarchia simbolica. Ad ogni modo, il banchetto in chiesa diventa la scusa per 
famiglie, e il valore che assume è dovuto alla dimensione pubblica che caratterizzava la festa. 
La chiesa, durante le funzioni liturgiche, diveniva dunque una 
tensioni e le inimicizie latenti e pronte a esplodere. 
  
 
17 Questo un modo di offendere simbolicamente era diffuso: il 3 settembre 1575 Annibale detto «Farfazola» è denunciato al 
podestà di Verona per aver spezzato con una scure due banchetti posti nella chiesa di San Bonifacio, appartenenti alle famiglie 
dei Gamberini e dei Fattori, e di averne trascinato un terzo, di proprietà dei Bottarni, «fuori delli muri del sagrado» dove «lo 
fracassò, atto veramente che scandallizò tutta la villa». I  tutto, si legge nella denuncia, perché Annibale pensava che il banco 
di sua proprietà, presente nella stessa chiesa, «gli fosse stato mosso». ASVr, Maleficio, b. 10, sub data. 
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2. Leggi contro le meretrici in chiesa 
 
Per tutto il Cinque e Seicento varie magistrature veneziane emanarono decreti che 
proibivano alle meretrici e alle cortigiane di entrare nelle chiese, particolarmente quando si 
celebravano i riti liturgici. Il primo ordine in tal senso sembra risalire al 16 settembre 153918, 
confronti delle persone «povere et suspete de peste» 19, assegnarono 
loro il compito di risolvere i «disordini» le meretrici, delle quali «ne sono 
infinite che stano sopra le strade publice et nelli principal luogi de questa cità, exercitando tal 
loro arte, dando mal esempio ad ognuno, maxime a tempo che si cellebrano li divini officii». 
È bene sottolineare che la ntura dei disordini a cui si voleva porre rimedio era di ordine sia 
sociale che religioso: le prostitute andavano allontanate affinché non corrompessero coloro che 
volevano partecipare ai rituali liturgici («acciò non siano causa de mal exempio con molti acti, 
parole et opere lascive a quelli over a quelle che vano a bon fine in dicte chiesie»), ma anche 
perché la loro presenza causava spesso scontri probabilmente legati al corteggiamento («con 
le loro male opere sono il più delle volte causa de molte risse, scandali et mancamenti»). I 
provveditori stabilivano dunque che meretrici e cortigiane non potessero «habitar over stantiar 
in luoco alcuno che sia per mezo chiesie et luochi sacri» e «andar in chiesia alcuna il zorno 
della festa et solennità principal di quella» a chi era lì riunito, con pena di 200 lire di piccoli20. 
Il decreto non dovette risultare molto efficace, poiché fu reiterato nel 1571 e nel 1572; mentre 
il 20 dicembre 1578 la magistratura prendeva atto che, per aggirare il divieto, le meretrici 
entravano «in esse chiese vestite da maridate e da vedove, facendo atti disonesti» e vietava 
perciò loro di vestirsi in tal modo21
sfilavano in gondola nei pressi delle chiese dove molto probabilmente rano in atto dei 
festeggiamenti: nel 1582 i provveditori vietarono loro di farsi «vogar per la città, et massime 
nelli giorni delle feste, solennità et perdoni delle chiese» e di andare «passeggiando e 
fermandosi per mezzo esse chiese facendo molti chiassi et cose dishoneste». Il 2 dicembre dello 
stesso anno, inoltre, i provveditori constatavano che le meretrici aggiravano i divieti precedenti 
sfruttando il fatto che questi non facevano riferimento al periodo notturno, andando «le n tti 
di Nadal et la settimana santa in diverse chiese, et la zobbia santa nella chiesa di San Marco, 
 
18 Tale affermazione è comprovata dalla mancanza sia di ordini che di condanne in merito precedenti a quella data. 
19 Il decreto parla di «quatro in cinque millia persone mendicante» espulse da Venezia, oltre a quelle che i Provveditori «hano 
mandato sopra le galee nostre per galeoti»: cfr. Leggi e memorie 1870-1872, p. 100. 
20 Leggi e memorie 1870-1872, pp. 101-102. 
21 Leggi e memorie 1870-1872, pp. 122. 
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»; 
per attirare i passanti e chi si riuniva in chiesa, esse si presentavano «vestite con diversi habiti 
lascivi et facendo molti chiassi et usando termini inhonesti». Per questo motivo, i Provveditori 
aggiungevano alla legge del 1539 il divieto di praticare in tali luoghi22. 
I divieti contro la prostituzione si inasprirono nella prima età del Seicento. Nel 1613 si 
osservava che il decreto del 16 settembre 1539 e il suo aggiunto del 2 dicembre 1582 erano 
trasgrediti regolarmente, perciò si aumentava la pena pecuniaria a 100 ducati, e si aggiungeva, 
ad arbitrio, la comminazione di bando, prigione o pene corporali23
delle pene, il 30 giugno del 1615 si prendeva atto che le prostitute continuavano a travestirsi 
da donne da marito per passare inosservate e mescolarsi alle nobili donne in chiesa, allestivano 
tavoli da gioco nei ridotti, e partecipavano a ogni tipo di festa: fu infatti vietato loro di andare 
«in qualsivoglia abito alle feste o nozze di persone nobili et di honesta vita, overo alle sagre, 
feste, balli di villa, nelle chiese et alle fiere et altri luoghi pubblici» e che «nelle sue case siano 
fatti giuochi di carte, dadi né altro» in tutto il territorio della Repubblica. Le pene erano severe: 
cinque anni di prigione e taglio del naso e delle orecchie fra le due colonne, oppure berlina e 
flagellamento da Sa
sui casi in questione era affidata agli Esecutori alla bestemmia, organo moralizzatore del 
Consiglio dei dieci, ed era loro concesso di procedere contro i trasgressori con il procedimento 
inquisitorio24. Anche questo provvedimento non cambiò la situazione: nel 1627 le autorità 
notavano nuovamente che, nonostante i divieti precedenti, le meretrici «si fanno lecito così di 





22 Leggi e memorie 1870-1872, pp. 124-126. 
23 Leggi e memorie 1870-1872, pp. 136-137. 
24 Leggi e memorie 1870-1872, pp. 137-138. 
25 Leggi e memorie 1870-1872, p. 148 e 151. Decreti simili furono emanati anche nel 1645, 1651, 1684: cfr. Ivi, passim. 
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1455: «Item quod nullus homo vel persona, cuiuscumque status et condictionis existat, audeat vel presumat 
accedere ultimo die dominico huius mensis cum simphoniis vel aliis instrumentis aptis ad choreas faciendas 
vel cum armis cuiuscumque gradus ad villam de Maserata»26. 
 
1512: non compaiono ordini contro le feste27. 
 
Francesco Bragadin, 6 maggio 1536: proibisce alle persone di qualsiasi grado e condizione di portare 
«arma astata, arcobusos, schioppos, archos aut balistas, et alia huiusmodi genera armorum» «ad missas que 
celebrantur in qualibet villa neque ad tripudia». Gli archibugieri possono portare «arma iuxta partem 
excellentissimi Concilii Rogatorum», a patto di non commettere atti «in dedecus et vilipendium praefati 
clarissimi domini potestatis et capitanei»28. Le pene sono previste dalla parte dei Rogati. 
 
Bernardino Vittorio, 16 febbraio 1555: proibisce a chiunque di portare per il territorio e per la città «arme 
offensibili di sorte alcuna [...] né archi con freze, schiopi, balestre» otto pena di tre tratti di corda, due 
mesi di prigione e cento lire. Sono esenti da pene «li viandanti per securità loro et li deputati e descritti 
nelle ordenanze», ai quali è però proibito di andare «per la città, né alle chiesie, né alle feste che si 
facesseno per il territorio» con le armi proibite29. 
 
Francesco Donà, 9 settembre 1557: non emana leggi contro il ballo30. 
 
Francesco Pisani, 6 gennaio 1559: proibisce a chiunque il porto di «arme offensibili de sorte alcuna ut 
supra, né archi con freze, schiopi, balestre» sotto pena di 100 lire e un numero non illeggibile nel ms. di 
tratti di corda. Le armi di offesa comprendono «bastoni, ballotte de ferro, di piombo, crosette et altre simili 
cose offensibili». Sono esenti da pene «li viandanti per securità loro, et li deputati et descritti nelle 
ordinanze» ai quali non è però concesso di recarsi con le armi proibite «per la città, né alle chiesie, né alle 
feste che si facesseno nel territorio»31. 
Pisani vieta altresì di fare «feste alcune» nel territorio senza «expressa licentia in scrittura datali per sua 
magnificentia» sotto pena di 50 lire e di tre tratti di corda agli organizzatori e ai musici. I meriga delle ville 
dove si tengono feste «non licentiate ut supra» sono tenuti a denunciare i contraffattori nello stesso giorno 
in cui «principiasseno ditte feste», sotto pena di 25 lire e un mese di prigione32. 
 
Andrea Corner, 6 ottobre 1561: gli archibugieri delle ordinanze possono portare le « mi honeste» in 
qualunque luogo, ma non «reddursi alle chiesie, ovvero a feste, armati di schiopi, archi et altre armi 
prohibite per gli ordini ducali sotto le pene in quelli dechiarate et altre pene come parerà a sua signoria»33. 
 
9 novembre 1566: il podestà e capitano Zuane Corner scrive ai Capi del Consiglio di dieci per avere 
ale, anche a chi aveva licenza, durante il periodo di Carnevale, a 
causa di «una mentita» data da Alberto da Onigo a Rambaldo degli Avogadri, esponenti di due delle 




26 BCapTv, Actorum podestatis, b. 8, reg. Actorum 1455-1456 Ludovici Bembo, c. 7v. 
27 ASTv, Comunale, b. 65, reg. 1512. 
28 ASTv, Comunale, b. 65, reg. 1536, cc. [2v-3r]. 
29 ASTv, Comunale, b. 64, reg. 1555, sub data. 
30 ASTv, Comunale, b. 66, reg. Actorum Donati 1557-1558. 
31 ASTv, Comunale, b. 66, reg. Pisani 1559, c. [2v]. 
32 ASTv, Comunale, b. 66, reg. Pisani 1559, c. [5v]. 
33 ASTv, Comunale, b. 67, reg. 1561, c. [4r]. 
34 ASVe, Capi, Dispacci, b. 135, fasc. 1557, 30 settembre, 1572, 26 novembre, n. 244. 
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1574: per «ovviar alli inconvenienti che ben spesso sogliono nascere dal portar delle armi et dalli balli et 
tripudii», il podestà vieta le «armi offensibili» di giorno e di notte nella città e nel territorio, sotto pena di 
«tre tratti di corda da essergli data in publico, et di pagar lire 200 de piccoli, oltra il perder delle armi sì 
offensibili come difensibili». Di notte la pena pecuniaria è raddoppiata. Se i colpevoli non sono catturati, 
scatta il bando per tre anni da Treviso e distretto. Se le armi sono «astate, schioppi, balestre, archi et 
frezze» la pena pecuniaria è duplicata. Se i colpevoli sono più di tre, cadono «in tutte le pene espresse nelle 
parti di setta et manopolio». Si proibisce alle persone di qualunque condizione di «far, né far far in locho 
alcuno del territorio di Treviso feste, balli, né tripudii, né private, né pubblicamente», sotto pena di tre tratti 
di corda, due mesi di «preggion serrata» e pagamento di pena pecuniaria di 100 lire di piccoli. Anche i 
suonatori sono sottoposti alle stesse pene. I meriga delle ville devono denunciare i contraffacenti. Gli 
archibugieri possono portare nelle «chiese, sagre et feste» solamente la spada, sotto minaccia delle stesse 
pene35. 
 
Bartolomeo Capello, 13 settembre 1575: poiché «dalle feste non nascono mai se non scandali, risse et 
costioni», il podestà proibisce «in tutto et per tutto» a persone di qualunque grado e condizione di «far 
feste, né far ballar in lochi publici o privati senza licentia di sua magnificentia» i  tutto il territorio, sotto 
pena di 50 lire di piccoli, due mesi di prigione e tre tratti di corda. I suonatori sono sottoposti alle stesse 
pene. I meriga «di qualunque villa et luogo di questo territorio» sono tenuti a denunciare i contraffattori 
sotto minaccia delle stesse pene36. 
 
torità per vietare 
le armi universalmente, anche a coloro che avevano la licenza. Le motivazioni sono le stesse del suo 
Capello ritrova la città «tutta colma di risse, fattioni et de seditioni capitalissime, [...] per esser la città tutta 
divisa in due parti» e proibisce le armi (ma anche i balli, come si vede dal proclama qui sopra trascritto). 
Poiché i bombardieri godevano del privilegio, il podestà concede loro di tenerle fino «alle due hore di 
notte» e non oltre, temendo che, «
fattioni», durante la notte avrebbero potuto accendersi risse e questioni con esiti esiziali. Il decreto fu 
rispettato e nulla fino ad allora era successo: «mo al presente, che è il più pericoloso tempo di tutto 
», cioè il Carnevale, il podestà chiede il parere su come intervenire a riguardo, perché vuole 
continuare ad applicare un decreto così utile37. 
 
14 marzo 1577: poiché «dalle feste non nascono mai se non scandoli, risse et altre custioni», il podestà 
proibisce alle persone di qualsiasi condizione «far feste, né far balar in lochi publici o privati» nel territorio 
senza la licenza. I contraffattori pagano 50 lire di piccoli e subiscono tre tratti di corda e due mesi di 
prigione. I suonatori ricadono nelle stesse pene. I meriga del territorio devono denunciare le 
contraffazioni38. 
 
Andrea Corner, 21 giugno 1578: proibisce a chiunque di andare «a le chiese, alle feste et balli» con 
« » come ordinato dalla «parte presa 
»39. Si riferisce con ogni probabilità alla legge del 28 settembre 1541, 
riportata più in basso. 
 
5 marzo 1589: il podestà vieta di portare per la città e il territorio «ballestre con veretoni, ballestrini, 
francospini, pontaruoli et altre simili arme» a pena di bando, corda, prigione, galera e danari d arbitrium. 
Sotto le stesse pene è proibito portare «sopra le feste et alle chiese» della città e del territorio «archi con 
». I «decani over chierici» sono tenuti a denunciare i 
contraffattori40. 
 
Francesco Loredan, 12 aprile 1593: non emana ordini contro il ballo41. 
 
35 ASTv, Comunale, b. 34, Liber Actorum 1574, cc. 6r-7r. 
36 ASTv, Comunale, b. 70, reg. Actorum liber 1575-1576, cc. [10r-v]. 
37 ASVe, Capi, Dispacci, b. 136, fasc. 1573, 25 aprile 1579, 19 ottobre, n. 55. 
38 ASTv, Comunale, b. 34, Liber Actorum 1577, sub data. 
39 ASTv, Comunale, b. 65, reg. 1578, c. [2r]. 
40 ASTv, Comunale, b. 34, Liber Actorum 1589, c. 2r. 
41 ASTv, Comunale, b. 69, reg. 1593. 
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Giustiniano Contarini, 10 maggio 1597: non emana ordini contro il ballo42. 
 
1601: non sono emessi ordini contro il ballo o le armi43. 
 
1602, 1610, 1616: non sono emessi ordini contro il ballo o le armi44. 
 
Antonio Michiel, 21 marzo 1609: non emana ordini contro il ballo45. 
 
Giovanni Battista Sanudo, 25 agosto 1630: per il «debito rispetto alle chiese, luochi sacri, palazzi pubblici, 
piazze, scole et altri luochi pubblici» proibisce di «snudar arme in detti luochi, rissar, tumultuar o 
commetter delitto» sotto pena «corporale, corda, pregion, galera et altre ad arbitrio»46. 
 
Angelo Trevisan, 1631: proibisce di «rissar, tumultuar o commetter delitto» nelle «chiese, luoci savi, 





Alvise Contarini, 20 luglio 1517: il podestà di Verona scrive al vicario di Roncade per imporre il divieto 
tratti di corda qualora il trasgressore non avesse beni propri, e altre « x arbitrio», «salvo semper iure 
omniarum personarum». Il proclama mira i «plurima mala, damna et rixe» causati «ex delatione armorum 
choreis et ballis et tripudiis»48. 
 
Alvise Contarini, 9 agosto 1517: scrive al vicario di Valpolicella perché, venuto a sapere dai «massarii et 
consigieri» della villa che era stata concessa a «ser Quasimodo del hosto» la licenza di organizzare una 
«festa de sonar e ballar nel zorno di dimane, che è la festa de Santo Lorenzo». Poiché gli «habitatori [...] 
con il suo commune» erano «consangui et exausti» e che non era «cossa lecita che aliquem persone li faci 
tal feste, per le quali non sono se non seguir qualche mal effecto», il p destà ordina al vicario che «far debi 
comandamento ali sonadori» che, sotto pena di 25 lire, si astengano dal suonar, poiché «intention nostra è 
». Alla stessa pena 
incorrono «tuti quelli che farrano sonar per far tal festa»49. 
 
Alvise Contarini, 3 luglio 1518: scrive al vicario di «Vicoprunus» e gli impone di non permettere «nullo 
modo» che si facciano «tripudia, seu ballos, nec tibias sonari» sotto pena di 25 ducati, a causa di 
«scandalis et inconvenientibus qui ocorere solent ex festis seu tripudiis» che «consueti fieri in Vicoprunis» 
durante le solennità. Il fatto che vieti esplicitamente il suono del flauto indica la volontà di colpire 
specialmente alcune tipologie di ballo50. 
 
Alvise Contarini, 13 agosto 1518: scrive al vicario d  Garda su richiesta del nobiluomo Piero da Lazise, 
«per nome suo et per nome de li homeni de quel comun et vicariado», poiché «nel zorno de Sancta Maria, 
così solenne, è aparechiato di far festa de balli». Il podestà, «conoscendo» che «per i balli achadeno de 
molti scandali et inconvenienti» e «rixe», vieta a chiunque di «far feste de balli nec etiam sonar per 
ballare» sotto pena di 50 lire di denari veronesi; si raccomanda di fare «etiam expresso comandamento ali 
sonadori», che sotto la medesima pena «cessar et abstiner debino di sonare»51. 
 
 
42 ASTv, Comunale, b. 72, reg. Contarini proclami et atti diversi. 
43 ASTv, Comunale, b. 36. 
44 ASTv, Comunale, b. 35. 
45 ASTv, Comunale, b. 73, reg. Actorum Michiel 1609. 
46 ASTv, Comunale, b. 76, Actorum... 1630, c. [3r]. 
47 ASTv, Comunale, b. 36, reg. Actorum illustrissimi domini Anzolo Trevisano, cc. 2v-3r.  
48 ASVr, Atti, b. 29, cc. 6v-7r. 
49 ASVr, Atti, b. 29, c. [21r] 
50 ASVr, Atti, b. 29, sub data. 
51 ASVr, Atti, b. 29, sub data. 
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Alvise Contarini, 4 settembre 1518: scrive al vicario di Montecchia poiché «nel giorno de festa de nostra 
Dona, proximo venir, se fa festa et tripudii et balli in essa villa», «per i quali se comette molte rixie, 
homicidii et scandoli». Contarini ordina al vicario di far «publice proclamar in li loci soliti del tuo 
vicariato» che chiunque «non ardischa né presumi far balar in dicta villa, né in la pertinentia» sotto pena di 
100 lire, alla quale sarebbero ricaduti «li sonatori et pivi che sonarà in dicti loci». Contarini raccomanda 
anche al vicario di usare la «sua solità desterità» affinché «non se soni [in] dicta festa, né balli in alcun 
loco»52. 
 
Andrea Magno, 4 febbraio 1519: scrive al vicario di San Bonifacio, poiché ha inteso dal massaro della 
villa, «Iuanmaria di Brusi» «è stato preparato di far una festa de balli». 
«Volendo obviar ali scandali et inconvenienti che facilmente sol no seguire ne le feste publice de balli», il 
podestà comanda al vicario che proclami nel «loco de Villanova et etiam nel tuo vicariato» che nessuno 
«ardischa di far feste de balli nec etiam sonar per ballar, commandando ali sonadori» che a pena di lire 100 
di denari veronesi «non debbano modo alcuno sonare per far ballare né altramente sia facta festa alcuna de 
tripudio», raccomandando di fare «tutte quelle provisione saranno necessarie in obviare che per modo 
alcuno se balli» e di darne «inmediate» avviso «cum li nomi de quelloro che saranno desobedienti»53. 
 
Andrea Magno, 8 febbraio 1519: scrive a un destinatario sconosciuto, in risposta a una precedente missiva 
datata 5 febbraio. Il podestà afferma di aver «inteso ben quanto ne scrivi», e comanda di vietare il porto 
«se non tanto quanto per le leze è permesso», imponendo una pena di 50 lire, due 
tratti di corda, tre mesi di carcere « t mazor ad arbitrio nostro». Oltre a ciò, il podestà impone «che non si 
face feste publice senza tua licentia, imponendo quella pena ti parerà a quelli pressumesse far al contrario, 
et specialmente ali sonadori» «debita cura 
et diligentia, facendone intender di tempo in tempo li nomi de quelli seran desubedienti». Inoltre, 
tenerlo informato «che non si mancharà de opportuna provision», «maxime contra quelli portasseno arme 
o volesse far feste»54. 
 
Andrea Magno, 16 maggio 1519: scrive al vicario di Porcillara per bloccare i balli che si sarebbero tenuti 
durante la festa di San Bernardino, «in die veneri proxime future», allo scopo di ovviare agli scandali 
«quam solet contigeret prope tripudia». Ordina di pubblicare «incontinente» il divieto di «ducere coreas et 
tripudiare» in qualsiasi luogo della villa, «nec in viis nec in curtivis» sotto pena di 50 lire, valido per 
chiunque. Alla pena incorrono anche i «sonatores et pifari qui sonarent pro tripudiano». Si raccomanda di 
segnalare al podestà i nomi dei trasgressori, «quos punire intendimus». Inoltre il podestà si riserva la 
facoltà di liberare («reservata nobis liberationes») i trasgressori e, «dum condictionem personarum, in 
dandam licentiam tripudiandi»55. 
 
Andrea Magno, 16 maggio 1519: scrive al vicario di Villafranca su richiesta di Giorgio Bunno, sindaco del 
luogo, e di tutta la comunità, al fine di evitare gli «scandolla quo soleat contigere presertim super 
tripudiis». Vieta a chiunque di «ducere coreas in ipsa villa, nec in viis nec in cortivis, sine expressa licentia 
nostra» sotto pena di 50 lire di denari veronesi, alla quale incorrono anche «sonatores et pifari, si in dicto 
loco sonabuntur pro tripudiando»56. 
 
Il 25 maggio 1519, poiché il nobiluomo Francesco Maffei «
habitationis», il podestà ordina al vicario di Villafranca la concessione della licenza «quod suis viribus 
quod scandola non fient»57 Povegliano, ma a patto che 
«super dicto tripudio non aportentur arma nec cum armis saltetur»  che i trasgressori siano segnalati («de 
portantibus arma curabis nobis notitiam dare»). Inoltre i suonatori avrebbero dovuto interrompere la 
propria attività in caso di «tumultus vel rixa» causata da eventuali inobbedienti58. 
 
 
52 ASVr, Atti, b. 29, sub data. 
53 ASVr, Atti, b. 30, primo libro Litterarum, c. 41r. 
54 ASVr, Atti, b. 30, primo libro Litterarum, c. 42v. 
55 ASVr, Atti, b. 30, secondo libro Litterarum, c. 41v. 
56 ASVr, Atti, b. 30, secondo libro Litterarum, c. 40r. 
57 ASVr, Atti, b. 30, secondo libro Litterarum, c. 43v. 
58 ASVr, Atti, b. 30, secondo libro Litterarum, c. 46v. 
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Andrea Magno, 27 luglio 1519: scrive al vicario di Bussolengo su richiesta del sindaco del luogo, 
Domenico Girardi. Al fine di evitare gli «scandala», il podestà vieta a chiunque di far ballare a Bussolengo 
sotto pena di 100 lire, da essere applicata «tam saltantibus quam sonantibus»59. 
 
Andrea Magno, 30 luglio 1519: lettera generale ai vicari del Veronese. «Per obviar ali scandali et 
inconvenienti segueno per li balli et soni che se fano», il podestà ordina di far proclamare il divieto di fare 
«feste et balli publici in alguno locho» nel «zorno di domenica» sotto pena di 50 lire di denari veronesi e 
un mese di prigione «sì per quelli fusseno audori de tal feste come ali sonatori et a chi ballasse». Il podestà 
ordina di essere informato degli inobbedienti60. 
 
Andrea Magno, 13 agosto 1519: scrive al vicario della villa di Engezara [?] il divieto di «ballar né sonar 
per balli» nella villa «in dì luni primo, che serà la festa de la Beata Vergine Madona Santa Maria» sotto 
pena di lire 100 di denari veronesi, nella quale ricadono «quelli ballarano come quelli sonarano». Il divieto 
avrebbe ovviato «ali scandoli quali soleno atender per il ballar» tore è tenuto segreto61. 
 
Andrea Magno, 23 agosto 1519: scrive al vicario della villa di Angiari che proclami il divieto di portare 
armi «de alguna sorte per le ville e loci de la tua iurisdition» sotto pena di 100 lire di veronesi, tre tratti di 
corda e un mese in prigione, oltre a perdere le armi sia da difesa che da offesa. Oltre a ciò, il podestà 
ordina di comandare ai massari di ogni comune del vicariato di vigilare affinché « on si balano 
publicamente né se soni per ballar» sotto pena di 25 lire «a chi balerà e sonarà». I trasgressori dovranno 
essere segnalati al podestà, «aciò se possino punir a exempio di presuntuosi»62. 
 
Andrea Magno, 3 settembre 1519: scrive a un ignoto vicario affinché sia permesso al nobile Lazzaro da 
Norcia, «armiger illustrissimi domini gubernatoris», di organizzare un ballo63. 
 
Leonardo Emo, 13 febbraio 1520: scrive al vicario di Bussolengo, su richiesta trasmessa di persona da 
munità. Per evitare gli scandali che potrebbero accadere «p r 
esser dimane la sua principal festa di misser San Valentin, a la qual soleno concorrer molti forestieri con 
arme» la comunità richiedeva la licenza « d essi homini di puoter portar le sue arme»: il podestà ordina di 
«ellezer da trenta in quaranta di essi homini de comun che ad voi parerano, et a questi tali lassar portar 
arme per deto zorno tantum per custodia de ditta festa et obviar scandali»
chiunque altro. Nel caso in cui facessero risse o «permetterano facino feste, ogni danno et interesse ne 
seguirà serà sopra esso comun, ultra la pena del malleficio incorrerranno»64. 
 
Leonardo Emo, 24 aprile 1520: scrive al vicario di Isola Porcarizza. Per «obviar a quel che per li balli 
facilmente succedeno in danno dele persone et in ignominia del regimento», il podestà ordina che il 
vicario, sotto pena di 100 ducati aurei dei suoi beni, non debba permettere «ch  doman in Isola Porcareza 
né altro loco del tuo vicariato se balli adson alguno». Le guardie ricadono nella pena stabilita per il 
vicario. I musici «che olsasseno sonar» e «cadauno ballerà» sono puniti con 50 ducati. Eventuali 
trasgressori agli ordini del vicario dovranno essere subito segnalati al podestà, «p rché intention nostra è 
che sopra il tuto non inzugna scandalo»65. 
 
Leonardo Emo, 11 maggio 1520: il podestà scrive al vicario di Torre per vietare che si faccia «festa zoé 
balar el zorno de la Sensa», poiché «molti scandali et inconvenienti» sono accaduti «più volte [...] quando 
tal balli non sono sta proihibiti». La pena per «i sonadori che sonarano et qualunque altro vorà balar» è di 
lire 50 e tre scassi di corda «per cadauno irremissibilmente»66. 
 
 
59 ASVr, Atti, b. 30, terzo libro Litterarum, c. 36r. 
60 ASVr, Atti, b. 30, terzo libro Litterarum, c. 38r. 
61 ASVr, Atti, b. 30, terzo libro Litterarum, c. 46r. 
62 ASVr, Atti, b. 30, quarto libro Litterarum, c. 10r. 
63 ASVr, Atti, b. 30, quarto libro Litterarum, c. 20v. 
64 ASVr, Atti, b. 32, primo libro Litterarum, c. 4r. 
65 ASVr, Atti, b. 32, secondo libro Litterarum, c. 3r. 
66 ASVr, Atti, b. 32, secondo libro Litterarum, c. 12r. 
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Leonardo Emo, 18 maggio 1520: scrive al vicar o di Porcile per vietare i balli «nel zorno di domane, per la 
festa di San Bernardino, né altri zorni e feste», al fine di «obviar ai scandalli et rixe qual soleno occorrere 
per el ballar et far festa». La pena è di 50 lire e vi ricadono anche i suonatori67. 
 
Leonardo Emo, 28 maggio 1520: scrive al vicario di Albaro, m tu proprio, per vietare a chiunque di 
«sonare nec coreas ducere» in qualunque luogo nel giorno di Santa Sofia sotto pena di 50 lire68.
 
Leonardo Emo, 24 luglio 1520: a causa degli «scandala que ex tripudiis contigere solent», il podestà vieta i 
balli a San Giacomo del Grigiano sotto pena di 50 lire in qualunque luogo; i suonatori ricadono nella stessa 
pena69. 
 
Leonardo Emo, 27 luglio 1520: vieta i balli alla festa di San Donato (7 agosto) a Nogarola sotto pena di 
100 ducati e tre squassi di corda a chi suonasse o ballasse70. 
 
8 luglio 1527: su richiesta di Bartolomeo da Vigesio, sindaco, e «per obviar li scandali che per il ballar 
facilmente accadeno», il podestà ordina al vicario della Valpantena di pubblicare il divieto a chiunque 
«così citadini come contadin» di «far ballar publicamente vel privatamente in algun loco del suo vicariato» 
senza « sigillo nostro». La pena consiste in 100 lire di 
denari veronesi, tre tratti di corda e tre mesi di prigione; i suonatori, incorrono nella stessa pena oltre a 
perdere «li ordegni et instrumenti»71. 
 
6 agosto 1527: su istanza di Berton Ferigo, sindaco della comunità di Minerbe, il podestà scrive al vicario 
del luogo ordinando di proclamare il divieto di ballare «né publice, né private», nella villa in questione e 
nel suo distretto. La pena colpisce «quellor che farà ballar come quellor che sonarano» e consiste in 100 
ducati e tre scassi di corda72. 
 
Ermolao Barbaro, 23 maggio 1545: scrive al vicario di Zevio per proibire di «balar, né sonar, né far balar, 
né sonar nelli loci di Albaro, Zevio, nepur Zancho, né nella iurisdition di essi lochi, queste tre feste 
prossime» senza specificare quali feste. La pena consiste in tre tratti di corda, il pagamento di lire cento e 
tre mesi di prigione, e colpisce anche «li massari di essi loci» che non denunciano i trasgressori. Il 
provvedimento è emanato «per convenienti ris »73. 
 
Ermolao Barbaro, 22 giugno 1545: scrive al vicario di Angiari per vietare a chiunque di «far ballar, né far 
festa né publica né privata» nella villa di Brandico (?) durante la prossima festa di San Giovanni. La pena 
consiste nel pagamento di lire cento, tre tratti di corda e sei mesi di prigione, ed è estesa ai «son dori che 
sonasseno». Il provvedimento è emanato «perché in simil giorno non si attende al culto divino ma alli 
treppi et bagordi, cum offension del quieto viver»74. 
 
Ermolao Barbaro, 25 giugno 1545: vieta i balli a Zevio e sua giurisdizione, a pena di 50 ducati, tre tratti di 
corda «alla qual pena se intenderan sottoposti così quelli che ballasseno, sonasseno et facesseno esse feste, 
come quelli che li facesseno far» e i massari e sindaci che non denunceranno subito il reato75. 
 
Ermolao Barbaro, 26 giugno 1545: vieta ad alcun «cittadino come contadino» di «far né far far feste, balli, 
né sonare in alcun loco del vicariato» di Surmona sotto pena di ducati 50 e tre tratti di corda76. 
 
giugno 1545), al quale aggiunge: «in qualsivoglia loco, sì publico come privato senza espressa licentia 
nostra». La pena è di 50 ducati, tre tratti di corda e bando ad arbitrio, alla quale sono sottoposti «quelli che 
 
67 ASVr, Atti, b. 32, secondo libro Litterarum, c. 15r. 
68 ASVr, Atti, b. 32, secondo libro Litterarum, c. 19r. 
69 ASVr, Atti, b. 32, terzo libro Litterarum, c. 10r. 
70 ASVr, Atti, b. 32, terzo libro Litterarum, c. 11v. 
71 ASVr, Atti, b. 38, sub data. 
72 ASVr, Atti, b. 38, sub data. 
73 ASVr, Atti, b. 57, reg. Litterarum primus, sub data. 
74 ASVr, Atti, b. 57, reg. Litterarum primus, sub data. 
75 ASVr, Atti, b. 57, reg. Litterarum primus, sub data. 
76 ASVr, Atti, b. 57, reg. Litterarum primus, sub data. 
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sonassero anchora et quelli de chi fossero per loci dove si facesseno esse feste et balli»  i m ssari che non 
avessero denunciato subito i trasgressori77. 
 
«quelli che ballasseno, sonasseno et facesseno esse feste 
come quelli che le facesseno fare, et etiam li patroni de li loci dove si facesseno»78. 
 
«Castion (?) et alla chiesa della 
Maddalena del ditto loco». Vieta di «far né far far feste, balli né sonar in alcun loco di detta villa et 
pertinentia di Castion», sia in pubblico sia in privato. La pena consiste in 50 ducati, tre tratti di corda e 
bando da Verona e territorio ad arbitrio del podestà, alla quale sono sottoposti «sì quelli che ballasseno, 
sonasseno et facesseno esse feste, come quelli che le facesseno fare, et etiam li patroni delli lochi dove si 
facesseno, et il massaro»79. 
 
Ermolao Barbaro, 22 agosto 1545: ordina ai « » che impongano una 
pena di cento lire di denari veronesi, destinati al fisco, e tre tratti di corda «a tutti quelli che facesseno 
ballar sì in strada come in casa, et similiter a chi zogasseno a carte o a dadi o chi permetesseno zogar in 
casa soa» e ai « » che fossero stati avvisati dal giurato e dai ragionieri. 
Il mandato revoca «ogni comession che potesseno allegar o mostrar essi sonadori». Il provvedimento è 
emanato «per rimover i scandoli che occorer potriano per el ballar et zugar cum carte et dadi»80. 
 
Ermolao Barbaro, 26 novembre 1545: scrive al vicario di Bussolengo su istanza «del commun et homini de 
Summa Campagna», al quale ordina di vietare il «far feste, ballar et sonar il dì de domenica proxima futura 
i altri giorni». La pena è di 100 lire e tre tratti di 
corda; vi sono sottoposti «quelli che ballasseno et sonasseno, come quelli che facesseno fare esse feste, et 
quelli in casa et loci di quali si facessero», ltre al massaro e ai consiglieri che non denunciassero i 
trasgressori entro tre giorni81. 
 
Ermolao Barbaro, 14 agosto 1545: vieta di giorno e di notte il «portar arme da offesa né schiopi over 
archibusi, né ballar o far ballar in locho così publico come privato» nella villa di Bussolengo. La pena 
ammonta a tre tratti di corda, sei mesi di prigione e cento lire, e colpisce le persone di qualsiasi condizione, 
«etiam soldati» e massari che non denunciassero immediatamente i trasgressori82. 
 
Ermolao Barbaro, 24 settembre 1545: vieta il «far né far far feste, balli né sonar in alcun loco, pubblico o 
privato» nella villa di Angiari. Le pene ammontano a ducati 50, tre tratti di corda e bando da Verona e dal 
territorio ad arbitrio, e colpiscono le persone di qualsiasi condizione che «ballasseno, sonasseno et 
facesseno esse feste, et etiam li patroni delli lochi dove si facesseno» e i massari che non denunciano 
immediatamente i trasgressori83. 
 
Ermolao Barbaro, 28 settembre 1545: vieta di «far ballar in alcun loco pubblico o privato» nella villa di 
Valeggio sul Mincio, sotto pena di 50 ducati, tre tratti di corda, quattro mesi di prigione. I suonatori sono 
puniti con tre tratti di corda, 25 ducati e due mesi di prigione84. 
 
Emolao Barbaro, 28 gennaio 1546: vieta di «far ballar, né far feste in loco publico come privato» s tto 
pena di 100 lire e tre tratti di corda, destinata ai trasgressori di qualsiasi condizione e ai suonatori. Ai 
massari che non denunciano entro tre giorni dalla trasgressione è riservata la pena pecuniaria di 25 lire85. 
 
Ermolao Barbaro, 4 febbraio 1546: vieta di «far far balli» nella villa di San Bonifacio, sotto pena di tre 
tratti di corda, sei mesi di prigione e 200 lire di denari veronesi, destinata ai trasgressori di qualsiasi 
 
77 ASVr, Atti, b. 57, reg. Litterarum primus, sub data. 
78 ASVr, Atti, b. 57, reg. Litterarum primus, sub data. 
79 ASVr, Atti, b. 57, reg. Litterarum primus, sub data. 
80 ASVr, Atti, b. 57, reg. Litterarum primus, sub data. 
81 ASVr, Atti, b. 57, reg. Litterarum primus, sub data. 
82 ASVr, Atti, b. 57, sub data. 
83 ASVr, Atti, b. 57, sub data. 
84 ASVr, Atti, b. 57, sub data. 
85 ASVr, Atti, b. 57, sub data. 
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condizione e ai suonatori. Il divieto è emanato «per rimuover li scandali, rixe et costioni che potriano 
occorrer per il far balli o simil feste»86. 
 
Ermolao Barbaro, 10 febbraio 1546: vieta di «far ballar», mascherarsi, portare arm
con le pene contenute nei proclami cittadini. Le pene colpiscono le persone di qualsiasi condizione, i 
suonatori e le maschere87. 
 
Ermolao Barbaro, 13 febbraio 1546: vieta di portare armi «né far ballar» nella villa di Bussolengo, sotto 
pena di tre mesi di prigione, tre tratti di corda e il pagamento di 50 ducati, destinata alle persone di 
qualsiasi condizione, ai suonatori e ai massari che non denunciano88. 
 
Ermolao Barbaro, 13 febbraio 1546: vieta di portare armi «di sorte alcuna, né far balli», sotto pena di tre 
tratti di corda, sei mesi di prigione e 100 lire di denari, destinata ai trasgressori di qualsiasi condizione, ai 
suonatori e ai massari che non denunciano89. 
 
Ermolao Barbaro, 1 giugno 1546: vieta di «far ballar né far sonar» nella villa di Brenzon, sotto pena di 50 
ducati e il bando di un anno da Verona e distretto, destinata a «quelli che facesseno ballar et sonar come 
alli sonadori», ai massari e ai consiglieri che non denunciano i trasgressori entro tre giorni. Il 
provvedimento è emanato «per rimover li scandali che potriano occorrer [...] per el ballar et sonar»90. 
 
Domenico Mauroceno, 15 gennaio 1547: scrive al vicario di Zevio, vietando a chiunque di «mascararsi, né 
far festa et balli» nella «villa et pertinentia» di Zevio, sotto pena di 100 ducati, tre tratti di corda e bando da 
Verona e dal territorio per un anno. Alla pena sottostanno i suonatori e «il massar et li consiglieri» che non 
denunciassero i trasgressori. Il provvedimento è emanato «per rimuover li scandali che de facili postriano 
occorrer per el balar et mascararsi»91. 
 
«et massime arcobusi» e il far «ballar, 
né che alcuno si facia maschara», sotto pena di 100 lire, tre tratti di corda e bando per un anno da Verona e 
emanato dai provvisori del luogo, che proibiva a chiunque di «meter man ad arma alcuna sopra la piaza et 
loza di quel loco»92. 
 
Domenico Mauroceno, 26 gennaio 1547: scrive al vicario di Valpolicella, ringraziandolo per le lettere 
ricevute il 24 gennaio, nel quale «ne havete avisato di queli che contra il tenor de dite proclame mi han 
fatto ballar», e gli comanda di intimare al massaro del luogo «che vi vengino subito a dinotar il nome di 
tali inobedienti, cum li testimonii, acioché possiamo darli il debito castigo iuxta il tenor di essa proclama, 
altrimente procederemo contra il massar»93. 
 
Domenico Mauroceno, 12 febbraio 1547: scrive al vicario di Bussolengo per vietare a chiunque di «far 
balar in loco alcuno di quel commune» nel giorno di San Valentino, sotto pena di 50 ducati, e bando di 
cinque anni «del tutto il territorio Verone», destinata a «quelli che facesseno balare et etiam alli sonadori 
che sonaseno». Al massaro, «commune et homeni de Gusolengo» che non denunciassero i trasgressori è 
destinata la sola pena pecuniaria. Il provvedimento è emanato poiché il podestà ha «presentito che in quel 
loco di Gusolengo, nel giorno di Santo Valentino, si sol far festa facendo balar, et che, pezo, altri anni 
passati sono occorsi molti schandoli, il che è stato cum grandissimo dano di quel commune». Il proclama 
deve essere pubblicato «dimane a hora di messa». 
Oltre ai balli, Mauroceno colpisce anche la festa che soleva organizzare la scuola di San Valentino «solita 
in tal giorno a far celebrare molte messe, il che è causa di far concorer assai persone del ditto loco, delle 
 
86 ASVr, Atti, b. 57, sub data. 
87 ASVr, Atti, b. 57, sub data. 
88 ASVr, Atti, b. 57, sub data. 
89 ASVr, Atti, b. 57, sub data. 
90 ASVr, Atti, b. 57, sub data. 
91 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
92 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
93 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
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quali et maxime la magior parte li vengono non per devotione, ma per commetter qualche inconveniente». 
Maruoceno vieta «ali deputati de essa schola» di «far celebrar messa alcuna in la giesia de Santo 
Valentino», «tenendo serato tuto quel giorno la ditta messa», e concede solamente la celebrazione della 
«messa ordinaria» alla «Pietate et parochia». Mauroceno vieta anche a «festar alcuno» il «meter fora festa 
né altre cose vendibile» sotto pena di 50 lire94. 
 
Domenico Mauroceno, 13 aprile 1547: scrive al vicario di Valeggio poiché «habiamo inteso che in quel 
loco, nel dì de San Zorzo, è solito farsi festa dove li concorino asai persone cum diverse sort  di arme 
armati, da che poi ne sol anche suceder molti errori et inconvenienti». Richiamandosi a un precedente 
proclama, emanato il Carnevale passato che inibiva il «portar de le arme et il far de le feste», Mauroceno 
vieta a chiunque di «sonar, né far sonar, né altramente ballar, sì publice come privatamente, in loco alcuno 
di quel comun in ditto giorno», sotto pena «alli sonadori come anche a quelli che facesse festa in casa sua» 
del pagamento di 100 lire «et oltre de ciò di esser banditti ad arbitrio n stro»95. 
 
Domenico Mauroceno, 24 aprile 1547: scrive al vicario di Valpolicella per proibire di «far festa in 
qualunche modo», sotto pena di 50 ducati e bando ad arbitrio «sì a quelli che sonasseno come a quelli che 
fesseno sonar». Il proclama è emanato perché il podestà ha «inteso che in molti luogi di quella valle, nelli 
giorni di festa et altri si sogliono far feste ove li concorreno assai persone con arme et che, peggio, ne 
risurgono da quelle alle volte malli errori, scandali, inimicitia et homicidii, il che cadde ad offensione 
prima del nostro Signor Iddio, dello illustrissimo Stato nostro et paramenti de noi, che desideriamo sopra 
modo il quieto viver de quelli fidelissimi sudditi nostri»96. 
 
Domenico Mauroceno, 26 aprile 1547: vieta di «far sonar et far festa di sorte alcuna» a chiunque nella villa 
di Isola della Scala il prossimo primo maggio, durante il quale «si suol far lì alla giesia certa solemnità et 
festa dove li incorino molte persone armate, da le qual feste le più delle volte ne nascono molti erori, 
scandali et homicidii». Il podestà vieta a chiunque di «far sonar et far festa di sorte alcuna», sotto pena di 
ducati 50 e bando ad arbitrio, da essere applicata «sì lli sonadori come quelli che la lassi far», in 
particolare ai massari che non denunciassero «qui ab officio nostro» i trasgressori. Il podestà proibisce 
anche la celebrazione di «più de misse tre» e impone che dopo le liturgie in questione «la giesia si sia 
serata, aciò non intervegna qualche inconveniente»97. 
 
Domenico Mauroceno, 27 aprile 1547: scrive al vicario di Zevio comandando di intimare ai massari e ai 
consiglieri delle ville del vicariato, «et maxime in Scardevara, dove si santifica la festa di San Jacobo de 
primo de mazo», «che non debano permetter che si balli in ditte ville» sotto pena di ducati 100 e di tre 
tratti di corda «per cadaun inobediente». Il podestà dichiara apertamente che «
nascono rixe et costione, maxime nelli loci dove si celebra la festa di qualche santo, per il che si fano 
congregation di persone armate»98.  
 
Domenico Mauroceno, ultimo aprile 1547: replica la precedente missiva diretta al vicario di Isola della 
Scala, poiché «dubitiamo che non le habiate haute». Il divieto è diretto a chiunque «facesse ballar» con 
pena di 50 ducati «sì alli sonadori come a quelli che facesse sonar» e al massaro del comune «quando non 
ne denuntiasse li inhobedienti a tal nostro voler et commandamento»
chiesa dopo la celebrazione di tre messe ordinarie «demodo che non intervenga delli errori soliti». I motivi 
sono i soliti: il primo di maggio «
quali concoreno assai persone con armi» e «molte volte ne segueno et molte risse, et scandali et sinistri» 
contro il desiderio dello stesso rettore «et con offensione prima del signor Iddio et di poi con danno 
grandissimo delli sudditi nostri»99. 
 
Domenico Mauroceno, ultimo aprile 1547: replica nuovamente le lettere scritte in precedenza al vicario di 
Isola della Scala, allo scopo di aumentare le pene in esse contenute. I ducati salgono a 200 ed è aggiunto il 
bando «perpetuo» dal territorio di Verona. Alla pena incorrono «etiam quelli che sonassero con qual si 
 
94 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
95 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
96 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
97 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
98 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
99 ASVr, Atti, b. 60, sub data. 
